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भूमिका 


नियतिकृतनियमरहितां हादेकमयोमनन्यपरतन्त्राम | 
नवरसरुचिरां निर्मितिमादधती भारती कवेज॑यति ।| मम्मटाचाय ,। 


“यदि मुझे निखिल विश्व में से एक ऐसा देश, जिसे प्रकृतिदेवी 
ने अपने अमित वेभवं, शक्ति ओर सौन्दर्य से विभूषित किया है, स्‌ पर 
स्वगॉयस रचा है, हू ढना पड़े तो में भारत की ओर संकेत करूँगा । 
यदि सुरूसे पूछा जाय कि वह कॉनसा आकाश-खण्ड है जिसके नीचे 
मानवीय प्रतिभा ने अपने सर्वोत्तम वरदानों का सर्वश्रेष्ठ उपयोग किया 
है, जीवन केज्ञाश्वत एवं गृढ़तम प्रश्नों की तह में पहुँचने का सफल 
प्रयास किया है और उनमें से कइयों का आसाणिक समाधान, जो कि 
प्लेटो और काण्ट के अध्येताओं तक का ध्यान आकृष्ट कर सके, प्रस्तुत 
किया द्वै--ती में भारत को ओर संकेत करूँगा । और यदि मैं स्वयं 
ही अपने से प्रश्न करू कि हम योरुपवासी, जो कि लगभग समग्रत: 
गीक, रोमन ओर एक सेमेटिक यहूदी जाति की विचार-धाराओं पर 
पाखित-पोषित हुए हैं; कोन से साहित्य” से उस अनिवायरूपेण वाक्छित 
स्फूर्ति को प्राप्त कर सकते हैं जो हमारे आन्तरिक जीवन को अधिक 
पूर्ण, व्यापक, वश्वजनीन और वस्तुतः-न केवल इस जीवन को अपितु 
परवर्ती शाश्वत जीवन को भी--अधिक मानवीय बद। दे--तो में 
घुनरपि भारत का ही निर्देश करूँगा ।! '-..सेक्ससूलर | 

ये उदगार पौरस्त्य विद्याओं एवं साहित्य के विख्यात मर्मन्न, 
पाश्चात्य विद्वात्‌ श्ली मेक्समूलर के है। किसी भी देश और उसके 
दाशानक मीमांसा-शासत्र और साहित्य के विषय में इससे अधिक 


( ख ) 


गौरवपूर्णा इब्दावली का प्रयोग सम्भवतः झ्राज तक किसी प्रामाणिक 
ऋलोचक द्वारा नहों किया गया । उक्त संक्षिप्त सम्भति का महत्त्व इस 
कारण कहीं बड़ गया है कि यह एक ऐसे विदेशी विद्वान के दीघकालीन 
ऋध्ययन का निष्कर्ष है, जिसने अपने जीवन का अधिकांश समय संसार 
के साहित्मदोदधि का तुलनात्मक अवगाहन करने में व्यतीत 
किया है। प्राज का स्वतन्त्र भारत इसी साहित्य का एकमात्र 
उत्तराधिकारी है । 

संस्कृत-साहित्य संसार के प्राचीनतम साहित्य-संग्रहों में से अन्यतम 
है। इसके विषय में श्रव तक, निश्चित रूप से, यह नहीं कहा जा सकता 
कि इसमें कितनी सहसाब्दियों के मनीषियों की चिन्तन-साधना का 
प्त' सब्चित है । इस अक्षय ज्ञाननिधि की, जैसा कि मैक्समूलर के 
उद्गारों से स्पष्ट है, श्रावश्यकता केवल भारत-सन्तान के लिए ही नहीं, 
अपितु विदव के 'मानव' को 'मानवीय' बनाने के लिए भी'है। तो एक 
राष्ट्रीय प्रझन हमारे सामने आता है--क्या स्वतन्त्र भारत इस दुष्प्राप्य 

महानिधि को सुरक्षित रख सकेगा ? हि 

ग्राज के मानव का अग्रणी, वह मानव | और उसकी नवेली 
सहचरी पाइचात्य सभ्यता !! कोन नहीं जानता कि पाश्चात्य सभ्यता 
का लाइला यह मानव श्राज अपने वैभव के सर्वोच्च शिखर पर श्रासीन 
है ? महायन्त्र-प्रवतेन की अपार क्षमता और आशविक शस्त्रास्त्रों की 
कल्पनातीत शवितिमत्ता के अनुपम वरदानों ने उसके मन में 'प्रकृति-प्रिया' 
के हठात्‌ वरण की अदम्य आकांक्षा उद्दीप्त कर दी है। ऐसा प्रतीत होता' 
हैं कि इस वृद्ध विश्व की चिर अभिलाषा की तृप्ति का वह स्वयंवर- 
समारोह, जिसमें हठीली प्रकृति को 'मानव' के गले में विजयमाला डालनी 
पड़ेगी, सर्वधा* निकट आ गया है । ऐड्वर्यो' का स्वामी 'मानव' 
राजसूय यज्ञ की पुरशहुति सम्पन्त कर 'शतक्रतु' की पदवी पाने को है; 
और यह विजय-वैजयन्ती पृष्प-पंखड़ियों को नभ से बिखेरती हुई फहराना 


( शा ) 


ही चाहती है ।'***** परन्तु अरे ! इस शुभ घड़ी में यह शंका कसी ? क्या 
कहा -- अधूरा मानव ! हाँ; ग्रीक, रोमन और एक सेमेटिक जाति 
यहूदी के सम्पूर्ण साहित्य की “मिश्रित खुराक' पर पोषित होकर भी 
यंह मानव अधूरा ही है। सम्भव है, लक्ष्यश्रष्ट होकर वह मानवता का 
ही संहार कर बेठे । तब यह स्वयंवर-समारोह विश्व-इ्मशान' के रूप 
में परिणत हो जायेगा । 

तब मानवता की रक्षा्थ भावनाओ्रों के परिष्कार का आयोजन 
आ्रावश्यक है । विश्व-शान्ति का आधार पारस्परिक सद्धभावनाएँ ही हो 
सकती हैं । कलात्मक साहित्य, समस्वय-प्रधान दशंन और स्वेभूतहितेरत:? 
वाली आध्यात्मिक विचारधारा भावनाभों को उदात्त बनाने में श्रमोष 
मानी जा सकती है। यदि शुष्क एवं बुद्धिमुलक विज्ञान के अध्ययन ने 
आज के मानव को हृदयहीन वना दिया है तो कलात्मक साहित्य अपनी 
मोहक माधुद्दी से उसमें सच्ची सहृदयता की चेतना फूक सकता है। यह 
कहना अतिचार न होगा कि संस्कृत-साहित्य में मानवीय भावनाञ्रों के 
परिष्करण की अनुपम क्षमता है। विश्व के दूसरे महान . सत्साहित्यों 


के समानान्तर संस्कृत-साहित्य मानवीयता के प्रसार में महत्त्वपूर्ण योग 
दे सकता है; इसमें सन्देह नहीं । 


विश्व और मानवता के लिए संस्कृत का पुरातन साहित्य बड़ा 
उपयोगी है; यह माना जा सकता है । परन्तु नवोदित भारतीय राष्ट्र 
के लिए इसकी क्या महत्ता है ? यह प्रदन भी गम्भीरता से 
विचारणीय है। 

संस्क्ृति भूतकाल की प्रगति का जातीय प्रवाह है, जिसका प्रवेग 
जाति को भविष्य के पथ पर अग्रसर करता है। इस प्रवाह में वह सभी 
कुछ शामिल रहता है, जो भूत में जाति के मार्ग में भ्रा उपस्थित होता 
आ्राया है। और उस 'समग्न' का प्रत्येक अंश प्रवाह के 'प्रवेगी से शक्ति 


( घ॑ ) 


प्राप्त कर उसी प्रवाह को इस प्रकार से 'प्रवेग' प्रदान करता है, जिससे 
जातीय श्राचार-विचा र की धारा एक सुनिदिचत दिशा में प्रगतिशील ही 
उठती है । इस प्रकार संसक्षति का मूल तत्त्व प्रवेग या “प्रगति के लिए 
सुनिब्चित ग्ातुरता” है। यह आतुरता 'प्रवाह' की संसक्ति अथवा एकता 
पर निर्भर है । यदि जातीय प्रवाह में संसवित ( एकनिष्ठता ) न रहे 
तो जाति छिन्न-भिन्‍न हो बिखर जाती है। फलत: सामृहिक जीबन का 
विकास अवरुद्ध हो जाता है । इसीलिए जातीय उत्थान और प्रगति के 
लिए संस्कृति की आवश्यकता होती है । 

भारतीय राष्ट्र लगभग एक सहस्नाब्दिपर्यन्द राजनैतिक अधः:पतन 
के महागर्त में निमग्न रहा । इस महागत॑ से हमारे राष्ट्र का उद्धार कैसे 
हुआ ? यह एक सांस्कृतिक एकप्ता की सृक््म शक्ति की विजय की 
रहस्यमयी कहानी है । भारतीय संस्कृति के प्रवेग में से तिलक, 
ऋषि दयानन्द, मालवीय, रवीन्द्र और गाँधी जैसे महापुरुष सामने आये; 
जिन्होंने राप्ट्र के जातीय प्रवाह की अतुलित शबित को पहिचान लिया 
ओर उसे काम में लाये; जिसका फल यह हुआ कि आज भारतीय राष्ट्र 
उत्तप्त भट्टी में से तपकर निष्पन्न कडचन की तरह अवदात होकर, नव 
अरुणोदय के रूप में जगती के रजजुमठ्च पर सहसा आा खड़ा हुआ है। 
अब उसे मानवीय संस्कृति के विकास तथा आत्म-अभ्युदय के लिए अपनी 
कला का प्रदर्शन करना है। 


पल्द्नायक जवाहरलाल के शब्दों में यदि कहा जाय तो आज दिन 
भारतीय राष्ट्र को सर्वोपरि जिस वस्तु की आवश्यकता है, वह है--- 
राष्ट्रीय एकता' । परन्तु यह बात सर्वथा सुविदित है कि राष्ट्रीय एकता 
का आधार होता है 'सांस्कृतिक एकता' । यही वह बस्तु है, जिसने 
असमय में भारतीय राष्ट्र की रक्षा की, जो भारतीय राष्ट्र को राष्ट्र 
बनाती है, और ड्ो भारतीय राष्ट्र को विश्व-सेवाओं में गौरव. प्रदान 
करदा सकती है। परन्तु दुर्भाग्य से हमारी 'सांस्क्ृतिक एकता प्रान्तीयता, 


( छः ) 


पद-लोलु पता, कुनवा-परस्ती और भाषा-विप्लव जैसी महामारियों से 
, आक्रान्त-सी दीख रही है। भौतिक सुखोपभोग और महत्त्वाकांक्षाओं की 
अलिप्सा के कारण भारतवासियों के 'समान-जीवन-दर्शन' के तिरोहित होने 
“का भय उपस्थित हो गया है। भारतीय सामाजिक व्यवस्था की आधारभूत 
वर्णाश्रम-मर्यादा', जिसने सहस्रों वर्षों तक इस विशाल-मानव-समृह की 
'नींव में रहकर काम किया है, आधुनिक प्रजातन्त्र में पोषण के अ्रभाव में 
सूखने लगी है । दर्णाश्रम-मर्यादा समाज और व्यक्ति के जीवनों को उचित 
रूप में मर्यादित कर एक-दूसरे के प्रति समन्वित करती थी । उसका 
यह कार्य तो समाप्त हो गया; सिर्फ उसके ध्वंसावशेष के रूप में बचे 
'जाति-पाँति के बन्धनों के जाल ने समाज को कसकर जकड़ दिया है। 
'इसके अतिरिक्त सांस्कृतिक चेतना और मातृभूमि की उपासना के 
'केन्द्रीभूत 'तीर्थस्थान' भी सिटी” रूप में परिणत होते जा रहे हैं। 
भौतिक भिथ्याचार ने श्रद्धातत््व की सजीवता पर पावन्दी लगा दी है। 
भाषा-विप्लव ने तो सांस्कृतिक क्षेत्र में कानन-कानून को चरितार्थ कर 
रखा है। भारतीय इतिहारा में बह दिन दुर्भाग्य का ही कहां जा सकता 
'है/ जिस दिन संस्कृत-भाषा का राष्ट्रीय गौरव समाप्त किया गया । 
सांस्कृतिक एकता की जड़ में यह प्रबलतम कुठाराघात था | जब 
भगवान्‌ बुद्ध ने लोक-बोलियों को मान्यता देकर विकार' और 'प्रमाद' 
के लिए रास्ता साफ कर दिया तो भाषा-विज्ञान के नियमों के अनुसार 
नित्य-नूतन प्रादुर्भुत होनेवाली बोलियों के दुर्देमनीय प्रवाह ते भारत-भू 
-को एकदम निमज्जित कर दिया । इम विकट परिस्थिति को तीन 
महापुरुषों ने खूब समझा । इनमें दो सज्जन गुजराती और एक अंग्रेज 
थे | गृजराती महानुभाव स्वामी दयानन्द और महात्मा गाँधी ने सुधार 
'के उपाय के रूप में संस्कृतनिष्ठ हिन्दी को असन्दिग्ध रूप में राष्ट्रभाषा 
स्वीकार कर भाषा-विप्लव की समाप्ति की उद्धौषणा की ।. अँग्रेज़ 
महानुभाव थे-- मैकाले साहब । इन्होंने भारत में अँग्रेज़ी भाषा को नई 


( च॑ ) 


बला के रूप में सत्तारूद कर भाषा की प्मस्या हल करती चाही । पर 
उन्हें सफलता न मिली । कारण स्पष्ट है; मैकाले साहब की धारणा , 
थी--“भारत और अरेबिया का सम्पूर्ण साहित्य योर्प के किसी 
पुस्तकालय की अलमारी के एक खाने की तुलना मुश्किल से कर 
पायेगा ।” मैकाले साहब की ग़लत धारणा के कारण ही संसार की 
सर्वाधिक विकसित भाषा अँग्रेज़ी, संसार के सर्वाधिक विस्तृत साम्राज्य 
की शक्ति को पीठ पर पाकर भी, भारत में स्थायित्व न पा सकी । 
अस्तु । इधर ऋषि दयावन्द और महात्मा गाँधी के प्रयत्त के बावजूद 
भी भाषा-विप्लव की विकराल आँधी पूरी तरह शान्‍्त नहीं हो पाई है, 
और आज भी साँस्कृतिक एकता के लिए वह सर्वाधिक भय का 


कारण है। 

हमारा युक्ति-क्रम यह है कि राष्ट्रीय एकता के लिए सांस्कृतिक 
एकता अनिवार्य है। इसमें अन्य साधारण बाधा्रों के भ्रक्विरिक्त भाषा-- 
विप्लव की बाधा सबसे उग्र है । यह वह बिन्दु है, जहाँ पर चोट करने 
से सांस्कृतिक एकता का सिहासन उलट जाता है। भारतीय भाषा- 
विप्लव के प्रसंग में उर्दू का उत्पात और अंग्रेज़ी का अ्रहंकार चिर- 
स्मरणीय रहेंगे। वस्तुतस्तु उर्दू कोई अलग भाषा नहीं है। उसके 
वाक््यों का विन्यास और ढाँचा तथा क्रिया-पद सभी हिन्दी-व्याकरण-- 
सम्मत है। उसमें यदि कोई नवीनता है तो केवल अरबी-फारसी के 
तत्सम शब्दों की। इसका भी कारण है । उक्त देशों से ग्रानेंवाले 
मुस्लिम आसकों ने अपने अरबी-फ़ारसी प्रेम को मूर्त रूप देने के लिए 
हिन्दी में उन भाषाओ्रों के शब्दों की खुली भर्ती का ऐलान कर दिया 
जिससे हिन्दी बेचारी का हुलिया ही तब्दील हो गया । इसका झ्र्थ यह 
हुआ कि अरबी-फ़ारसी की भरमारवाली जो भाषा' उर्दु-रूप में हमारे 
सामने आती है. उसमें उन शब्दों की भर्ती का आग्रह उन शासकों की 
विधिष्ट मनोवृत्ति का परिचायक है। स्पष्ट है कि प्रजातन्त्र के समुन्नत” 


( छ ) 


समय में शासकों की तथाकथित विशिष्ट मनोवृत्ति की समाप्ति हो जाती 
है और उसके साथ उस मनोवृत्ति के अलझ्भूरण भी तनिस्तेज व निर्वीर्य 
होकर स्वत: मृछित हो जाते हैं। अतः अब उर्द भाषा में विदेशी शब्दों 
की वैसी भरमार को सम्भवतः प्रोत्साहन ने मिल सकेगा। तब उ्दे और 
हिन्दी एक ही रह जाती हैं । 

अ्रब जरा अ्रग्र ज़ी भाषा के अहंकार पर भी विचार कर लेता 
चाहिये । उर्दू के उत्पात के पीछे कोई ठोस वैज्ञानिक आधार कभी नहीं 
रहा । वह केवल कतिपय विदेशी शासकों की कमज़ोरीमात्र थी, जिसे 
बाद में कुछ साम्प्रदायिक रंग देकर अखाड़े में उतारा गया। वास्तविक 
रूप से मुस्लिम जनता का, जो हिन्दुओं में से निकलकर इस्लाम धर्म 
में दीक्षित हुई थी, अरबी-फ़ारसी शब्दावली से वैसा कोई लगाव कभी 
न था। मुस्लिम जनता की यदि कोई स्वाभाविक साहित्यिक परम्परा 
हो सकती थीछ्तो वह रसखान और जायसीवाली हौ थी। इसके विप-- 
रीत अँग्रेज़ी भाषा के पीछे एक गौरवपूर्ण तत्त्व है। यह एक स्वेसम्मतत 
तथ्य है कि म्रँग्रेज़ी भाषा संसार की समृद्धतम भाषाओं में से एक है। 
अँग्रेज़ी शासनकाल में संस्कृत-भाषा का विकास सर्वथा निरुढ् और 
भारतीय लोक-भाषाओञ्रों का सीमित किया जा चुका था। ऐसी अवस्था 
में अंग्रेज़ी श्रपने साहित्यिक विकास के पूर्ण यौवन में भर शासनसत्ता 
की मदिरा से उन्मत्त हो मोहक लास्य नृत्य कर उठी, जिसने भारतीय 
विद्वज्जनों के मम को भी मोहित कर लिया । राज्यभाषा होने के 
कारण इसके उपासकों को 'पद' और “अर्थ! दोनों का लाभ होता ही 
था। इस सबके कारण भारतीय प्रतिभाश्रों की निखिल भारतीय रूप 
में आकर चमकने का अवसर न मिला। महाकवि रवीन्द्र बंगाल के 
और श्री प्रेमचन्द्र इधर के होकर रह गये । इन प्रतिभाश्रों का अंग्रेजी 
रूपानत्तर भारतीय जन-मानस से बहुत दूर की चीज़ हो जाता था।. 
उसमें शासकीय रौब एवं दुरूहता की गन्ध झाने लगती थी। जब भारत में' 


( ज ) 


विचारों के माध्यम के रूप में--अखिलदेशीय रूप से--कोई भाषा न 
रही तो यहाँ विचार-दारिद्रथ और मौलिकता का महा अ्रकाल पड़ 
गया ।: इसे देख लोगों की यही धारणा रह गई कि 'हिन्दुस्तानी अच्छा 
गुलाम होता है । इस बढ़ते हुए मर्ज की रोकथाम के लिए महात्मा 
गाँधी ने ले-देकर उत विषम परिस्थितियों में “हिन्दुस्तानी' का आविष्कार 
किया । परन्तु समय ने सिद्ध कर दिया कि रोगी की प्रकृति के प्रतिकूल 
दी गई ओऔौषध फलवती सिद्ध नहीं होती । भाषा-विप्लव-काण्ड में 
(हिन्दुस्तानी का हुड़दंग एक धमाका बनकर रह गया । 

यदि संक्षिप्तरूपेण भारतीय भाषा-विप्लव की अराजकता पर दष्टि- 
पात करे तो हमें निम्न विनाशक परिणाम स्पष्ठतया लक्षित होंगे--.- 


(क) भारतीय सांस्कृतिक भाषा संस्कृत अ्रपने चिर-अधिष्ठित सिंहासन 
से पदच्युत कर दी गई। उसका स्थान लेने के लिए शासकीय 
शक्ति का सहारा लेकर क्रमशः फ़ारसी और अ्रंग्रेज़ीकव हिन्दुस्तानी 
भाषाएं आइ । पर वे सफल न हो सकीं, क्योंकि उनके पीछे 
भाषा-वेज्ञानिक तियमों का बल न था। दि 

(ख) सांस्कृतिक भाषा के अभाव में सांस्कृतिक चेतना और प्रतिभा 
की मोलिकता को फलने-फलने का माध्यम अनपलब्ध हो गया 
फलत: सांस्कृतिक देन्य के लक्षण प्रकट होने लगे और भारत मे 
मानसिक दासता का जन्म हश्ना | 

(ग) इन सबके परिणामस्वरूप राष्ट्रीय स्वरूप में विकार आने 
लगा । 


(घ) व्यावहारिक भाषा का स्थान अग्रेड़ी को मिल गया । राष्ट्रीय 
चेतना प्रान्तीय दैंशकता का रूप घारग कर खण्डित होती 
गृठ | 4 


(च| भारतीय समाज कुछ ऐसे समदायों में विभकत हो गया जिनके 


( मे ) 


मध्य बड़ी अरवाभाविक दीवार खड़ी हो गयी। अंग्रेजी जावने*- 
वालों तथा अंग्रेज़ी से अ्नभिन्न लोगों के मध्य मिथ्या आडम्बर 
स्थान पा गया । 


(छ). ग्रामीण समाज को मानसिक और सांस्कृतिक चेतना की धारा से 
वडब्चित हो जाना पड़ा । 

आखिर वह दित भी आया, जबकि भारतीय संविधान में संस्कृत- 
निष्ठ हिन्दी को राजकीय भाषा स्वीकृत किया गया। इससे यह बात 
स्पष्ट हो जाती है कि हिन्दी की संस्कृतनिष्ठता बड़े महत्त्व की है। यदि 
हिन्दी को संस्कृत के आधार पर विकसित न किया गया तो यह भी 
पूर्ववर्ती प्रयोगों की तरह व्यर्थ होगा। संस्क्ृत-साहित्य अपनी विविध 
और समुन्नत परम्पराओं को प्रदान कर हिन्दी को गौरवान्वित कर 
सकता है । हमारे प्राचीन साहित्य की सर्वेत्कष्ट देन---भारतीय नव-- 
राष्ट्र के लिए--यही हो सकती है। संस्कृत में ही वह शक्ति निहित है 
जो एक सहस्र वषों से पथ-प्रष्ट राष्ट्र को संस्कृति के उस पथ पर 
डाल सकती है जो राष्ट्रीय गौरव के उपयुक्त है। 

इस परिस्थिति में राष्ट्रभाषा-सेवकों पर जो महान्‌ उत्तरदायित्व 
आ पड़ा है, उसके प्रति सजग रहने से ही सफलता सम्भव है। वह 
नितान्‍्त श्रावश्यक है कि राष्ट्रभाषा के अ्रध्ययन-क्रम के पीछे जो दृष्टि 
है उसमे मौलिकता एवं गाम्भीयें दोनों आ जायें। संस्कृत माता की 
सुखद गोद में बंगाली, महाराष्ट्री और गुजराती आदि बहिनें इस प्रेम 
से मिल जायें कि मातों पितृगृह में आ्राकर सभी बहनें परस्पर गले मिल 
गई हों । भारतीय गणतन्त्र की छत्रछाया में यह स्नेह-सम्मेलब चिरकाल 
तक सुधारस-धार प्रवाहित कर जन-मन को तृप्त करता रहे । 

श्रंग्रेजी शिक्षा-विद्यारदों के निर्देश से श्राधुनिक भारत्युय भाषाओं 
की उच्च कक्षाओ्रों एवं संस्कृत भाषा का जो पाठ्य-क्रम निर्धारित था 


'कह पल्‍लवग्राही पाण्डित्य को ही जन्म दे सकता था। श्रब उस अ्रध्ययन' 
में ठोस गाम्भीयें आने की झ्ावद्यकता है। इस सबके अतिरिक्त 
अंग्रेजी भाषा को यहाँ से सादर विदा करने से पूर्व उसके अन्दर विद्य- 
मान वैज्ञानिक साहित्य की अपूर्व विभूति को आत्मसात्‌ करने का उपक्रम 
भी वाञ्छतीय है| श्राधुनिक वैज्ञानिक साहित्य के बिना संस्कृत, हिन्दी 
और अन्य सभी देशीय भाषाएँ युग-दृष्टि से अद्धिचन ही हैं । 
इतनी पृष्ठभूमि के पश्चात्‌ अपनी बात भी कहनी आवश्यक है । 
भारतीय साहित्यिक परम्परा के सम्यगवबोध के बिना किसी भी भारतीय 
भाषा का अध्ययन अपूर्णो है। अतः इस तुच्छ प्रयास में आधुनिक हिन्दी 
काव्य-घाराशं को प्राचीन भारतीय काव्य-मतों की श्रृद्धलला में रखकर 
हिन्दी-काव्य की प्रगति को परखने की चेष्टा की गई है। आशा है कि 
हिन्दी और संस्कृत-साहित्य की उच्च कक्षाश्रों के अध्येता छात्रों को एक 
श्रुद्धला में बाबद्ध भारतीय काव्य-परम्पराओ्ों को देखने का श्रवसर 
मिलेया। आरम्भ में अलघइझार-यात्त्र'ं के संक्षिप्त इशिहास को रख 
दिया है, दाकि विपय की रूपरेखा पहिले ही ज्ञात हो सके । 
काव्यमतों की उत्पत्ति के सम्बन्ध में साधारण रूपेश निम्न्‌ तथ्य 
ध्याव रखने उचित हैं, ताकि शुद्ध साहित्यिक विवेक का अनुसरण 
सम्भव हो सके-- 
(१) प्राचीन भारतीय काव्यमत काव्य के स्वरूप की खोज में निकले 
हुए काव्यालोचकों द्वारा स्थापित हुए थे | 
(२) जबके आधुनिक हिन्दी के वाद! कवियों की रचनाओं को 
'शेणी-बद्ध' करने से दीखने लगे हैं। 
(३) कुछ 'वाद', जैप्ते 'प्रगतिवाद', रोटी के राग के रूप में साहित्यक्षेत्र 
में लाफेगये हैं। इनका प्रादुर्भाव त कविकृत है और न आलो- 
घवान्वेपित । | 


( द ) 


(४) अनेक वाद ऐसे भी हैं जो विदेशी आलोचना-क्षेत्र से यहाँ आकर 
ग्रभ्यागत रूप में उपस्थित हैं। उनकी उपस्थिति से हमारे आ्रालो- 
चना-साहित्य की ज्ोभा बढ़ी है। 


अलझूर-शाःत्त के अ्रध्ययन का महत्त्व क्या है और उसके द्वारा 
किस लक्ष्य की पूर्ति होती है, यह भी विचारणीय है । हमारे यहाँ सभी 
कुछ है! की प्रवृत्ति जिस तरह कूपमण्डूकता की जन्मदात्री है, उसी तरह 
'विलायत के नित्य-नवीन जन्म लेने वाले फैशनात्मक सिद्धान्ताभास भी 
जिज्ञासु को आाकाश-बेल' बनाने के लिए काफ़ी हैं। आवश्यकता इस 
बात की है कि तकं-संगत विवेचन के सहारे विचारों की पारस्परिक 
तुलना, उनका साम्य वैषम्य के झ्ाधार पर वर्गीकरण और तदनन्तर 
शासक नियमों का उद्घाटन कर सकने की विश्लेषणात्मक क्षमता का 
उदय हो, ताकि सिद्धान्तों के वैज्ञानिक प्रत्यक्षीकरण का मार्य प्रशस्त 
होता रहे । यह सब, उथले और प्रमाण-पत्र-प्रदायक परीक्षा-पास- 
मात्रात्मक अ्रध्ययच से न हो सकेगा। डा० देवराज के श्रधोलिखित 
अभिमत से सहमत होते हुए हमारी कामना है कि यह तुच्छ प्रयास 
साहित्य के संतुलित प्रध्ययन में संरक्षत-हिन्दी के छात्रों व जिज्ञामुओ्रों को 
सहायक हो । इसी में हमारे श्रम की सफलता है --- 


जो व्यक्ति काव्य-साहित्य का रस अहण कर सकता है, डसे हम 
भावुक या सहृदय कहते हैं ।*****'यदि पाठकों और भावी आलोचकों 
की रस-आ'हणी शक्ति का स्वाभाविक रूप से विकास हो, तो सम्भवतः 
उसकी इतनी कमी, डससे इत्नना विकार, न हो। किन्तु वस्तुस्थिति 
यह है कि हमारो काव्याभिरुचि का विकास काव्य-शास्त्र-सम्बन्धी 
मतमताज्तरों के बीच होता है। हमारे शिक्षकों का उद्देश्य हमारी 
काव्यशास्त्र की रस प्रहण करने को शक्ति को प्रबुद्ध और«पुष्ट करना नहीं 
अपितु कुछ विशिष्ट आलोचना-प्रकारों से परिचित कराकर परीक्षा में 


वास! करना भर रहता है, जिसके फलस्वरूप हमारी वह शक्ति नितान्त 
विकृत या कलुषित हो जाती दै।'*'**' इस विक्ृति का ग्रभाव पाठकों, 
आलोचकों तथा साहित्यकारों--तीनों पर देखा जा सकता है, ओर उसका : 
कुफल साहित्यकारों तथा सम्पूर्ण जातीय साहित्य को भोगना पड़ता 
है ।?--( साहित्य-चिन्ता, पृष्ठ-संख्या ८ ) । | 
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< भारतीय काव्यशास्त्र का इतिहास 


“भरत से लेकर विश्वनाथ या जगन्नाथ पयन्त हसारे देश के 
अलक्षार-ग्रन्थों में साहित्यविषयक जेसी आलोचना दीोख पड़ती है 
वैसी ही आलोचना दूसरी किसी भाषा में आज तक हुई हैं, यह मुमे 
ज्ञात नहीं | डा० सुरेन्द्रनाथ दासगुप्त 

भारतीय विद्वानों का काव्यज्ञास्त्र का अनृुशीलन समृद्ध, प्रोढ़, सुक्ष्म 
झौर वैज्ञानिक है। इसके पीछे सहस्नों, वर्षों का इतिहास और न जाने 
कितने मनीषियों की साधना छिपी हुई है। विश्व के पुस्तकालय के 
प्राचीनतम प्रन्थों--वेदों में, स्वयं वेद को काव्य कहा गया है। 
निःसन्देह वहाँ श्वह काव्य' शब्द एक विशिष्ट अर्थ में ही प्रयुक्त किया 
गया है--“पह्य देवस्य काव्यं न ममार न जीर्ब॑ति।” अर्थात्‌ ए मनृष्य ! 
तू परमात्मदेव के उस काव्य को देख जो न कभी मरा है और न जीर्ख 
होता है । काव्य की इससे अधिक मौलिक एवं स्पष्ट व्याख्या क्या हो 
सकती है ! काव्य को अजर-अमर कहकर कला के तत्त्वों को एक स्थान 
में समाहृत कर दिया है। इतनी पुष्ट व्याख्या के साथ-साथ काव्य शब्द 
का प्रयोग असन्दिग्धरूपेणा इस बात का ज्ञापक है कि वैदिक ऋषि 
काव्य के स्वरूप व महत्ता से सम्यकृतया परिचित थे । इसके अ्रतिरिक्‍त 
वैदिक ऋचाओों में भी उत्कृष्ट कोटि का काव्यस्व प्राप्त होता है, 
यह सब हम यथास्थान देखेंगे । 

यद्यपि भारतीयों ने सहस्रों वर्षों की विशाल ग्रन्थ-रत्न-राशि और 
उसकी अमूल्य ज्ञान-निधियों को अद्भुतरीत्या सुरक्षित रखनें की जो 
तत्परता दिखाई है वह न केवल प्रशंसनीय ही है, अपितु आरंचर्यजनक 


४ भारतीय काव्यझास्त्र का इतिहास 


भी हैं; तो भी प्रात्मविज्ञान की श्रत्यन्त अरुचि के कारण इतिहास के 

श्रति उनकी उदासीनता साहित्य-शास्त्र के विकास-क्रम को समभकने में 

भारी कठिनाई उपस्थित करती है। प्रचुर एवं पर्याप्त इतिहास-सामग्री 
के अभाव में अनेक प्रकार की भ्रान्तियाँ तक पंदा हो जाती हैं । विकास- 
क्रम के उत्साही छात्र की इस असहायावस्था में एकमात्र मार्ग यहीं है 
कि वह अपने काव्यशास्त्र :के इतिहास का अध्ययन भरतमुनि के 
ताटयशास्त्र' से प्रारम्भ करे। 

काव्यशास्त्र के सिद्धान्तों और विवेचनों के सम्यक बोध के लिए 
उसकी ऐतिहासिक क्रम-बद्धता भी आवश्यक है। परन्तु उसे प्राप्त 
करना अ्रति कठिन है। उसके लिए एतद्विषयक भारी अनुसन्धान- 
सामग्री और श्रम की भअ्रपेक्षा हैं। ज़िन कारणों से काव्यशञास्त्र का इति- 
हास दुर्लेभ बना हुआ है उनका यहाँ निर्देश कर देना आ्रावश्यक है :-- 

१, विद्वानों के उपलब्ध ग्रन्थ अ्रपने मूल रूप में प्राप्त नहीं हैं। प्रक्षिप्त 
श्रेंश काफी रहता है । फिर मूल और प्रक्षिप्तांश कड़े विवेक करना 
ओर भी दुसाध्य है। भ्रतः इस प्रकार के मिश्चित ग्रन्थों के काल- 
निर्णय में त्रुटि रह जाती है। अ्रथच मानवजाति के दुर्भाग्य 
से पता नहीं कितने ग्रन्थ श्रप्राप्त हैं, और कितने ही विनष्ट होकर 
सदा के लिए अस्तित्वहीन हो काल के गाल में समा गये ।'5दा- 
हरणार्थ नन्दिकेदवर के नाम से कामशास्त्र, गीत, नृत्य और 
तन्त्रसम्बन्धी पुस्तकों का उल्लेख तो मिलता है परन्तु श्रद्याव्षि 
उनमें से कोई ग्रन्थ उपलब्ध नहीं हुआ है। 

:» भारतीय विद्वानों ने अपने विषय में प्रायः कुछ भी परिचय नहीं 
दिया है। भरत: उतके जीवन, काल, रचित ग्रन्थों और प्रतिपादित 
सिद्धान्तों का पता पाना कठिन है। 

रे, अनेक ग्रन्य ऐसे हैं, जिनका क्रमशः विकास होता रहा है। भरत 
का नाट्यशास्त्र ऐसा ही प्रन्य है। उसे देखकर यह प्रतीत होता' 


डर 
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है कि यह अनेदः समयों में अनेक व्यक्तियों द्वारा सम्पादित होता 

रहा है। 

श्रस्तु ! जब तक काव्यशास्त्र के इतिहास का ठीक-ठीदः ज्ञान नहीं 
हो पाता तब तक काव्यशास्त्र के अ्रन्तगेत उठनेंवाले साहित्यिक मतों 
ओर वादों का समक्नना व उनका महत्त्व श्रद्धूत करना नितान्त क्लिष्ट 
है। फिर भी श्रमशील विद्वज्जनों की कृपा से हमें काव्यश्ञास्त्र के इति 
हास का एक मोटा-सा ढाँचा प्राप्त है। इसलिए उस ढाँचे की रूप- 
रेखा से अवगत होकर हमें अपना काम चलाना पड़ेगा। 

4 प्‌ ९ 
जग्मादह पाव्यमरूग्वेदात सामभ्यो गीतसेव च | 
यजुवदादभिनयान्‌ू. रसानाथवंणादपि ॥ नाव्यशास्त्र ।॥। 

जब किसी सुनसान बीहड़ वन के खण्डहर में किसी भगोड़े सम्राट 
की रानी के मैम॑ से युवराजपदभाक्‌ कुमार का जन्म' हुआ होगा तो 
राज-दम्पती की तात्कालिक मानसिक वेदना, विक्षोभ और निरीहता 
का अनुमान झाज वीणापारि/ भगवती देवी को अवश्य ही हो रहा 
होगा । आधनिक बृद्धिवादी रिसर्च-स्कॉलर जब महारानी सरस्वती तक 
के वरेण्य पुत्र “काव्यपुरुष का जन्म किसी घुनखाई प्राचीन पुस्तक में 
खोज निकालते हैं और 'कुमार' के विकाम्रक्रम को तकंपूर्ण अनुसन्धानों 
से शने: शने: उद्घाटित करते चलते हैं तो उन्हें 'काव्यमीमांसा' में 
राजशेख र द्वारा वणित ब्रह्मा की श्राज्ञा से सम्पन्न पुत्र-जन्मोत्सव की 
याद अवश्य आ जाती होगी ! कहाँ वह ऐश्वर्य, कल्पना और वाग्विभूति 
से सम्पन्न चमचमाता जन्मोत्सव और कहाँ आज की दारिद्रधपूरा पहाड़ 
की चढ़ाई जैसी शुष्क जोज ! खैर, यह तो काल-ऋप से प्राप्त सरस्वती- 
देवी की विपत्ति की कहानी है। आज के इस मेँहगे वैज्ञानिक युग में 
सरस्वती-पुत्र काव्यपुरुष तक के जन्मोत्सव में कल्पना, और वाग्विभूति 
जैसी मूल्यवान्‌ वस्तुओं को देख-भाल कर खर्चे करना पड़ेगा | अत: 
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ऊपरलिखित कवि के काव्य में काव्य का “व्यवहारगत रूप” और 
विवेचन से सम्बन्धित संकेत, दोनों ही मिलते हैं । यहाँ पर हम क्रमशः 
इसी का उल्लेख करते हैं :-- 

[क| १. निम्न मन्त्र की उपभाओों को कालिदास व अइवधोष की उप- 
माञ्रों से मिलान करके देखिये। उनकी चित्रवत्‌ मूर्तविधायिनी 
क्षमता स्वत: स्पष्ट हो जायेगी-- 

() सूयस्येव वक्तथों ज्योतिरेषां समुद्रस्येव सहिसा गोरः। 
बातस्येव प्रजवों नान्‍्येन स्वोसों वसिष्ठा अन्वेतवंवः॥ 
(इन ऋषियों का तेज सूर्य के तेज की तरह, महिमा समृद्ध की 
गहराई के समान अथाह और बल वाय-प्रवेग के समान होता शी) 
(7$) कालिदास दिलीप का चित्र इस प्रकार प्रस्तुत करते हैं :-- 
व्यूढोरस्कों वृषस्कन्धः शालग्रांशुम दाभुज: 
(रघु० ११२) 
(सुविशाल वक्षवाला, वृष के समान स्कन्‍्धवाला और शाल वृक्ष 
के समान प्रलम्वमान बाहवाला''**** ) 
(() और नन्द-वर्णन में अश्वधोष कहते हैं :-- 
दीघबाहुमहावत्षा: सिहांसों दृषभेज्षणः । 
(दीर्च भुजाओं वाला, महान्‌ वक्षवाला इत्यादि) 
२. वैदिक उक्ति की वन्नता की बानगी भी इस अन्योक्ति में 
दर्शनीय है :--- 
द्वा सुपर्णा सयुज्ञा सलाया समान दूक्त॑ परिषस्वजाते । 
तथोरन्यः पिप्पल॑ स्वाह्त्यनश्नन्‍्नभिचाकशीति ॥ 


॥१;१६४३२८॥ 
(दो पक्षी--श्रात्मा और परमात्मा - मित्रभाव से मिलकर एक ही 
व॒ुक्ष--जड़ प्रकृति--पर बैठे हैं। उनमें से एक--झीवात्मा--स्वादु 


पिप्पाली को खाता है---प्रकृंति का उपयोग करता है। दूसरा परमात्मा -- 
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केवल द्रष्टा रूप से स्थित है) । इसमें ईश्वर, जीव भौर प्रकृति सम्बन्धी 
बैदिक त्रेतवाद का निर्देश है। 
प्रकृतिवर्णन में भी काव्य-दृष्टि रमणीय है। अझशनिपात का 
आलझछ्दारिक वर्णन कितना सुन्दर है :--- 
अपोषा अनसः सरत्संपिष्शदह विम्पुषी नियत्सी शिश्तथद्‌ वृषा || 
'।४. ३०, १०।। 
(जब वृष्टिकर्त्ता वायुरूपी साड ने इस मेघ-शकंट पर प्रहार किया 
तब उस पर स्थित झकट-स्वामिनी दामिती भयभीत होकर संचूर्शित 
मेघ-धकट से भाग निकली) | यहाँ पर वेद का कवि एक शुष्क वैज्ञानिक 
तथ्य को काव्यमय भाषा में प्रकट करता है । 
४. आकाश के गायक मेघों के लिए भी कामना है--- 
सुजातासों जनुषा रुक्मवत्तसो दिवो अर्का अमृत नाम सेजिरे !। 
।ऋ० ९]३$७।३।। 
(कल्याणार्थ उत्पन्त ज्योतिर्मय वक्षवाले इन श्राकाश के गायकों 
की ख्याति अमर हो ।) 
[ख| अब काव्य-विवेचन सम्बन्धी कतिपय वैदिक संकेतों-को 
लीजिये :--- 
(४) ''''सुबुध्ल्या उपसा अस्य विष्ठा'"** *॥यज्ञु०१०!१६।११ || 
( जिसके विविध स्थलों में स्थित श्रन्तरिक्षस्थ लोक-लोकान्तर उप- 


(१४) यो अग्ति; काब्यवाहन : पितन्‌'''*॥क्ू० १०१६ ११॥ 

(जो कवियों के लिए हितकारी, तेजस्वी ब्रह्मवारी है।****' ) 

४8) विछु ददार्ण समने बहूनां थुवानं सन्‍्तं पत्चितों जगार । 
देवस्थ पश्य काब्यं सहित्वाथा समार स हा: समान ॥१०४|६५ 


इन उद्वृत भैन्‍्त्रों में “कवियों के लिये हितकारी काव्य और उपमा 
सभी मौजूद हैं । 


पका ्यनस*+र ४ हर 


वेदों के सिवाय ब्राह्मणादि ग्रन्थों में हमारे काम की सामग्री प्राय: 
नहीं है। हाँ, महाकाव्य-काल के रामायण और महाभारत में काव्य के 
सभी अरज्गों की सुन्दर परम्परा पाई जाती है ।.रामायण के बालकाण्ड 
में नव-रसों का उल्लेख मिलता है :-- 
रसे: शा गार*रुणह स्यरोद्रमयानके: ॥ 
वीरादिभिः रसेयु क्‍्त॑ काव्यमेतद्गायताम्‌ || 
यद्यपि अधिकांश विद्वान्‌ इसे प्रक्षिप्त मानते हैं तो भी रामायण नें 
काव्यशास्त्र के विवचेन की सामग्री का अभाव नहीं है। आदि कवि का 
प्रथम छन्‍्दोच्चारवाला उपाख्यान अवश्य ही काव्य की मूल प्रेरक शक्ति 
बया है, इस प्रश्न के उत्तर में है । 
निशम्य रुदती क्रोम्वीमिदं वचनमत्रवीत | 
मा निषाद अतिष्ठां त्वसमगसः शाश्वतीसमा: | 
यस्‍्क्रीब्चमिथुनादेकमबधीः काममोहितम्‌ ॥। 
ऋडल्वमिथन में से एक का वध हो जाने पर क्रैड्ची की वियोग- 
कातर अवस्था ने कवि-हृदय में वेदता का सञज्चार किया ; इस प्रकार 
उद्वेलित हृदय का उद्गार इलोक-रूप में सामने आ गया। कवि स्वय- 
मेव काव्यस्फुरण की इस घटना का पर्यालोचन कर बताते हैं कि-- 
शोकातंस्य प्रवृत्तों मे श्लोक : सवतु नान्‍्यथा--- 
सिवाय कविता के यह और कुछ भी नहीं है। दूसरों ने भी इसे इसी रूप 
में स्वीकार किया -- 
काव्यस्यात्मा स एवाथस्तथा चादिकवेः पुरा । 
क्रोब्चहन्द्रवियोगोत्यः शोकः श्वोकत्वमागत. ॥ 
॥ ध्वन्यालोक ।१।९९॥। 
काव्यालोचन के सिद्धान्तों की मूलभूत समस्या, जो भारतीय चिन्तकों 
को सदा सताती रही है, यही है कि काव्य की आत्मा क्या है? सभी 
प्रश्न इस एक ही प्रइन के समाधान की, प्रतीक्षा में हैं। आदिकवि से 
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अपनी तात्त्विक दृष्टि से इसका व्याख्यान सवंथा मौलिक ढंग से कर 
दिया । यही व्याख्यान हमारे काव्यालोचन की आधारभूत भित्ति बना। 
इसी कारण वाल्मीकि को आदिकवि कहा गया। डा० नगेनन्‍्द्र के अनु- 
सार उक्त व्याख्यान से निम्न काव्य-सिद्धात्त निष्कर्ष रूप से हमें प्राप्त: 
होते हें अमर 
(४) काव्य की मूल प्रेरणा भावातिरेक है। सैद्धान्तिक शब्दावली में 
क्ाव्यात्मा भाव या रस है। 
(28) काव्य, अपने मूल रूप में, आत्माभिव्यक्ति है । 
(7४7) कवि रखस्रष्टा होने से पूर्व रस-भोक्‍ता है । 
(77) भावोच्छवास और छन्द का मूलगत सम्बन्ध है । 

कहना न होगा कि उक्त चारों सिद्धान्त भारतीय काव्यालोचन के 
भव्य भवन के आधार-स्तम्भ बन गये हैं । 

महाकाव्यों के पद्चात्‌ शब्दशास्त्र के ग्रन्थों में भी काव्य-सिद्धान्तों 
का प्रार्साद्डिक व्यास्यान मिलता है। यारकाचार्य ने वैदिक कोष निघण्ट 
झौर निम्क्‍त में सम्पूर्ण क्रियाओं का षड्भावविकारों में समाहार, शब्दों 
का नित्यत्व प्रतिपादन, देवताओं के भवितसाहचर्य-प्रकररा में छन्दों का 
विभाजन एवं निर्वाचन और उपमाशों का विवेचन करने के द्वारा काव्य- 
शास्‍र्त्र के सैद्धान्तिक अनुशीलन का मार्ग प्रशस्त कर दिया । इसी प्रकार 
पाशिनि और महाभाध्यकार पतञ्जलि के व्याकरण में काव्यशास्त्र- 
सम्मत 'उपमित', 'उपमान' और 'सामान्य' का उल्लेख है। हमारे वेया- 
करणों ने दब्दशारत्र का जिस वैज्ञानिक प्रौढ़ता से निर्माण व सम्पादन 
किया है उस सबसे यही प्रतीत होता है कि काव्य-सम्बन्धी सिद्धान्तों का 
भी विवेचन उसी प्रणाली पर होता रहा होगा ; क्योंकि काव्यशास्त्र 
शब्दविचार के श्रन्तर्गत ही है। इस तथ्य की स्वीकृति 'काव्य-प्रकाश' में 
यह कहकर-*“बुधैदयाकरणेः. प्रधानभूतस्फोटरूपव्यंग्यच्यव्जकस्य 
शब्दस्य ध्वनिरिति ब्यवद्दारः कृत: | ततस्तन्मतानुसारिभिरन्येरपि न्‍्यग्भा- 
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वितवाच्यव्यंग्व्यन्जनज्षम स्थ शब्दाथयुगलस्य!'---की है। यहाँ पर वे 
स्पष्टतया बताते हैं कि उन वैयाकरणों के ही मतानुसार अन्यों ने भी 
वाच्यार्थ को गौण बना व्यज्ब्यार्थ के ज्ञापक दब्द अर्थ दोनों को ही 
“डबनि'-काब्य माना है। 

व्याकरण की तरह भारतीय दहानशास्त्र भी अपनी सुक्ष्मवीक्षण 
शक्ति तथा परिपूर्णाता के लिए विख्यात है ( प्राचीन समय में अध्ययन 
की परिपाटी शुरू को केन्द्र मानकर चलती थी। शिष्य अपने गुरू के 
दाशनिक सिद्धान्तों का कट्टर अनुयायी होता था । इसी में उसका शिष्यत्व 
था। ऐसे शिष्य जब व्याकरणादि अन्य क्षेत्रों में पहुँचते थे तो वे उन 
शाखाओं के सिद्धान्तों की व्याख्या अपने दार्शनिक मतों के भ्ननुकुल करते 
थे। इस प्रकार व्याकरणादि और दर्शन के सिद्धान्त परस्पर मेज-घुल 
कर गुथे हुये हैं । सिद्धान्तों के इस परिमाजैन का क्षेत्र काव्यशारत्र तक 
भी अ्रवश्य विस्तृत हो गया होगा । इसी कारण हम बाद को भी इसी 
परिपादी का अ्रनुसरण करते हुए लोललठ, शंकुक, भट्टनायक, अभिनव- 
गुप्त आदि को देखते हैं ; ये सभी क्रमशः मीमांसा, न्याय, सांख्य और 
वेदान्त दर्शनों के भ्रनुयायी. थे और अपने दार्शनिक सिद्धान्तों के प्रकाश 
में ही काव्यशास्त्र-सम्बन्धी तथ्यों का विवेचन करते थे। श्रतः व्याकरण 
व दशन ग्रन्थों की शैलियों को देखने से प्रतीत होता है कि प्राचीन' पण्डित 
विभिन्न शास्त्रों के क्षत्र में ठिग्विजय कर अपने दाशनिक मत की सर्वोपरि 
प्रतिष्ठा के लिये अवश्य लालायित रहते होंगे | प्रतः काव्यश्ाास्त्र में भी 
उनका प्रसार अवश्य रहा होगा। यह बात तब अनुमान कोटि से बढ़कर 
सिद्ध तथ्य तक जा पहुँचती है जब हम भरत को अपने नाट्यशास्त्र' में 
कृशाइव व शिलालिन्‌ जैसे कव््यशास्त्राचायों का उल्लेख करते हुए 
पाते हैं । 

अ्रभी तक हमने यह देखा कि काव्यपुरुष के चरणचिक्नल सभी 
प्राचीन ग्रन्थों में अधिकता से पाये जाते हैं। परन्तु उसका मूत्ते साक्षा- 


श्र भारतीय काव्यशास्त्र का इतिहास 


त्कार भरत के नाठचशास्त्र के रूप में ईप्षापूर्व द्वितीय शताब्दी में ही 
आकर होता है। तथापि काव्यशास्त्र के 
नाव्यशास्त्र के रूप में अनुशीलन की परिपाटी भरत से प्राचीनतर है । 
काव्यशाम्त्र का स्व- काव्यमीमांसा में राजशेखर ने काव्य- 
तन्त्रर्पेण दर्शन पुरुष की उत्पत्ति बताते हुएलिखा है कि साहित्य- 
घात्त्र का प्रथम उपदेश शिव ने ब्रह्मा को किया, 
ब्रह्म से दूसरों को मिला | और यह भी निर्देश किया कि उसके अ्रठारह 
अधिकरणों के अ्ठारह आदि-प्रवक्‍ता कौन-कौन थे ? रस-प्रकरण के 
दिपय में--'रसाधिकारिक नन्दिकेश्वर!”” - कहकर रस का आदि व्या- 
ख्याता नस्दिकेश्वर को बताया है । यह बात सम्भव हो सकती है, क्‍्यों- 
कि नन्दिकेशवर का उल्लेख श्रन्य अनेक लेखकों ने भी किया है। अभि- 
नवभारती में अ्भिनवणुप्ताचार्य लिखते हैं---““यत्की विंधरेण नन्दिकेश्वर- 
सतमत्रागमिल्वेन दर्शितं तदस्मामिः साक्षान्नद्ट तत्पत्ययातू लिख्यते 
संक्षेपत::““” ” “” ग्र्थात्‌ नन्दिकेश्वर की कृति को हमने देखा नहीं है 
परन्तु उनके मत के विषय में कीतिधर को प्रमाण मान लिया है । इसी 
प्रकार प्राचीन अभिलेखों में 'सुमति” नामक किसी विद्वान्‌ के 'भरताणुंकः 
नामक ग्रन्थ का, जो नन्दिकेश्वर के प्रन्थ के आधार पर निर्मित हुआ था, 
उल्लेख पाया जाता है। शारदातनय के 'भावप्रकाशन' में तो स्पष्टतया 
यह बताया गया हैं कि नन्दिकेशवर ने भरतमुनि को ताटबश्ञास्त्र का उप- 
देश दिया । इस सबके अतिरिक्त नाट्चशास्त्र में रस-सिद्धान्त का व्या- 
ख्यान संक्षिय्त होते हुए भी अत्यन्त प्रौढ़ एवं वयःप्राप्त प्रतीत होता है। 
अतः यह मान लेता कि रत-सिद्धा्त का प्रतियादन भरत के पूर्व समय 
से ही होता चला आया था सर्वधा तकंसंगत है, चाहे हमारे पास एत- 
द्विषयक नाटबशास्त्र के सिवाय और कोई प्राचीनतर ग्रन्थ न॒भी हो । 
इतना ही नहीं संस्कृत के काव्यशास्त्र-सम्बन्धी प्रन्थों में अनेक 
उद्धरण ऐसे भी हैं जिनसे भरत के पूर्व हुए अन्य अनेक आचार्यों और 
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उनके भ्रन्थों के स्पष्ट उल्लेख मिलते हैं। तान्यदेव ने अपने भरतभाष्य 
(नाटबशास्त्र की टीका) में मतद्भ, विशाखिल, कश्यप, नन्दिन्‌ और 
दन्तिल आदि पूर्वाचायों का नामोल्लेख किया है। 'काव्यादशे' की 'हृदयज्भुमा' 
टीका में---पूवे षां काधष्यपवररुल प्रश्नतीनासाचार्याएं लक्षणशास्त्राणि 
संहत्य पर्यालोच्य''****” इस प्रकार से पुरातन आचार्यों का स्मरण 
किया गया है। 
इन अवस्थाशों में राजशेखर की साक्षी के सहित नन्दिकेश्वर को 
आदि आ्राचार्य माननेवाली किम्बदन्ती, भरत द्वारा कृशाइव व शिलालिन्‌ 
नामक पूर्वाचार्यो का उल्लेख और भामह व दण्डीकृत मे घाविनू व कद्यप 
का स्मरण इत्यादि सभी के होते हुए भी काव्यश्ञास्त्र का प्रथम ग्रन्थ 
नाटचयशास्त्र को ही मानना पड़ता है; क्योंकि उक्त किम्बदन्ती, उल्लेख 
और स्मरणमात्र तत्तद ग्रन्थों के अभाव में कोई विशेष सहायता नहीं कर 
सकते । परन्तु इतना अवश्य स्वीकार करके चलना पड़ेगा कि हमारा यह 
ऐतिहासिकश्प्रध्ययन अपूरों ही है । 
नाट्यशास्त्र आकार व महत्त्व दोनों की दृष्टि से विद्ञाल ब्रन्थ है । 
उसका मुख्य प्रतिपाद्य रूपक है, काव्य नहीं । तथापि नाटक के साज््पाद्ध 
वर्णन के साथ प्रसद्भ वश छठे और सातवें प्रक- 
भरत का नाव्यशास्त्र रण में रस का निदशेन भी है। “विभावानु- 
!.. भावव्यभिचारिसंयोगाद्ृसनिष्पत्ति:??-यह प्रसिद्ध 
सूत्र भरत का ही है। सोलहवें प्रकरण में अलद्धारनिझुपण सक्षय्त ही है। 
नाट्यशास्त्र पर अनेक टोकाएँ भी हैं, परन्तु उन सबमें अभिनवगुप्त की 
अभिनवभारती' सर्वाधिक विद्वत्तापूर्ण है । 
दौली की दृष्टि से इसमें सूत्र, कारिकाएँ और भाष्य का क्रम विद्य- 
मान है। इलोकों के साथ कहीं-कहीं गद्यखण्ड का भी समावेक्ष है । यद्यपि 
नाट्यझास्त्र का कुछ अ्रश बहुत बाद का मालूम होता है तो भी कुछ 
भाग निश्चय ही ईसापूर्व द्वितीय शताब्दी से भी पूं- का दीखता है। 


१४ भारतीय काव्यश्ञास्त्र का इतिहास 


सम्भव है कि वर्नेमान नाठचशास्त्र किसी प्राचीनतम कृति का विकसित 
ख्प हो । 

नःट्यशास्त्र का कत्ता भरतमनि को बताया जाता है। डाक्टर काणे 
का अ्रनुमान है कि नाट्यगास्त्र किसी भरत नाम के व्यक्ति ने नहीं अपित 
भरतों (नटों) ने संवृहात कर वटों के कुल को महत्त्व प्रदान करने के 
लिए महामुनि के नाम से विख्यात कर दिया । यह तो कह ही चुके हैं कि 
ताटबनज्ास्त्र की रचना विभिन्‍न प्रकार की है | अतः यह स्पष्ट है कि वह 
अनेक प्रकार से अनेक समयों में अनेक झ्राचार्यों द्वारा सम्पादित होता 
रहा है। इस प्रकार उसका रचनाकाल ई० पू० २०० से लेकर ई० पृ० 
३०० तक निर्घारित होता है । दि 

काव्यशास्त्र-सम्बन्धी उपलब्ध ग्रन्चों में भरतमनि का नाठ्यशास्त्र 
ही प्राचीनतम हे--इस स्थापना के विपरीत कुछ लोग श्रम्निपुराण को 
भामत लाते है आर काब्यप्रकाशादद' में से महेश्वर के इस कथन को उद्धृत 
केतत हैं-- “गहने शास्त्रान्तरे प्रवतयिनुभग्निपुराणादुद्छ॒त्क काब्यरसा- 
स्वाइकारणम जड्लारशास्त्रं कारिकामिः संक्षिप्य नरतमुनिः अरणी तवाव ।?? 
परन्तु अ्रग्निपुराण को देखने से ज्ञान होता है कि वह भागह, दण्डी, 
ओर ध्वन्यालोक आदि से नी अर्वाचीन है । उसमें ध्वनि-सिद्धान्त का 
उन्लेख होने से ही यह बात स्पप्ट है । 

भरतमुनि के नाट्यशास्त्र के पद्चात्‌ ईसा की सातवीं व झ्ाठवीं 
शाता मे भामह आर दण्डी दो प्रमुख आचाये हुए। बीच के काल में 
काव्यशारत्र-विषयक प्रगति का इतिहास अभी तक अन्धकार में ही 
है। परल्तु इतना निद्िचत है कि इस समय भी काव्यशास्त्रानशीलन 
की परिप्रटी का क्रप यथापूर्व जारी था। भागह ने अपने से पूर्व हुए 

आचार्यों के ब्रन्थों का निर्देश किया है---*हति निगद्ितास्तास्ता वाचास- 
लकतयो मया बक्तुविधिक्षतीर प्टवान्येषां स्वयं परितक्य च*'*'* इत्यादि । 
मेघाविन्‌ नाम के आचार्य का तो उसने दो बार उल्लेख किया हैं और 


काव्य-सम्प्रदाय श्पू 


उसके बताये- हुए उपमा-दोषों की गणना की है -त एत उपमादोषाः 
सप्तमेधाविनोदिताः ।”” परन्तु मेधाविन्‌ के ग्रन्थ की उपलब्धि न होने 
से उनके विषय में आगे कुछ नहीं कहा जा सकता । 

इसके भतिरिक्त ईसा की छठी छाताब्दी में दो ऐसे भ्रत्थ निर्मित 
हुए जो वास्तव में काव्यशास्त्र-विषयक नहीं; फिर भी उनमें साहित्य- 
विवेचन को स्थान दिया गया है। विष्णु धर्मोत्तर पुराण ने तृतीय खण्ड 
में प्रायः नाट्यशास्त्र का अनुकरण करते हुए नाठ्य और काव्य का 
विवेचन किया है । इसी प्रकार भट्टिकाब्य , जो व्याकरण का प्रन्थ 
है, में भी काव्य-विवेचन पाया जाता है । 

इतने से निम्न दो बातों का पता चलता है :--- 
(४) इस समय काव्यशास्त्र का महह॒व पूर्णतया प्रतिष्ठित था, जिसके 


कारण उसको पुराणों और व्याकरणा-प्रन्थों में भी स्थान दिया 
गया । 


(४४) भरत के नाट्यशास्त्र को अपने विषय का प्रमाण-कोटि का ग्रन्थ 
माना जाता था, इसीलिए उसे विष्णधर्मोत्तर पुराण के कर्ता ने 
प्राधार बनाया । 


भरत ने रस का उल्लेख व[चिक अभिनय के प्रसद्भ में किया है। 
श्रत: ऐसा ज्ञात होता है कि परवर्ती कतिपय आचार्यों न रस को नाटक 
तक ही सीमित समभा | इसीलिए हम देखते हैं कि भामह यद्यपि रस- 
सिद्धान्त से पर्शातया परिचित थे तो भी उन्होंने काव्यात्मा अलड्धार को 
ही स्वीकृत किया । भामह का समय ८वीं शताब्दी माना जाता है। 
इस प्रकार भामह रस-विरोधी प्रथम आचायें हुए, जिन्होंने अलंकार- 
सम्प्रदाय' की स्थापना की । हम देखेंगे कि भामह के अ्रनयाथी दण्डी 
उद्धट और रुद्रद हुए जिन्होंने उनके मत का श्रतुसरण किया। आचार्य 
भामह ने अलंकार शब्द को व्यापक श्रर्थ में ग्रहण करते ७ हुए रचता एवं 
कल्पना के सौन्दर्य को काव्यात्मा कहा । उनके मत में बक्रोक्ति (काव्या- 
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नमक अभिव्यञ्जना), जो अलंकार के मूल में रहती है, से रचता और 
कत्पना दोनों के सौन्दर्य की वृद्धि होती है। भामह ने रसों को रसवत्‌, 
प्रेस और ऊर्जस्वित्‌ अ्॒लंकारों में समाहित किया है । भामह की दृष्टि 
में वक्रोज्ित ही काव्यात्मा है और सभी अलंकारों के मूल में वह रहती 
है। वक्रोक्ति से भिन्‍न प्रणाली स्वभावोक्ति है; पर उसमें काव्यत्व नहीं 
है । भागमह का ग्रन्थ 'काव्यालंकार 
दण्डी का काल सातवीं शती बताया जाता है। इस्होंने वैदर्भी और 
गौड़ी नामक दो रीतियों, दस गुणों और पेंतीस अलंकारों का कथन किया 
हैं| दण्डी का प्रसिद्ध प्रन्य 'काव्यादश है जो रीति-सम्प्रदायः और अलं- 
कार मतों के बीच की कड़ी कहा जा सकता है। तात्त्विक दृष्टि से यह 
ज्ञात होता है कि दण्डी ने भरत का अनुसरण करते हुए काव्याड़ों के 
विवेचन को ही महत्त्व दिया, जब कि भामह ने अलक्भार-सम्प्रदाय का 
मण्डन किया | दण्डी ने रसों को भामह की ही तरह अलझ्ारों में 
समाहित किया है । परन्त रसवर्णन है विस्तार से । दण्डी का रीति और 
र-विषयक दृष्टिकोण निम्न प्रकार है 
अ्स्त्थनेकों गरिरां माग: सूक्षममेद: परस्परम | ि 
तत्र वेदर्भ-गौडीयौ बरस्येते प्रस्फुटान्तरो ॥ 
वेदमंमार्यस्य प्राण दशगुणा: स्खृताः। 
एपां विपययः प्रायो दृश्यते गौड़वत्म॑नि ॥ 
आठवीं बत़ाब्दी के उत्तराव में अलकझ्भारसारसंप्रहई के रचयिता 
आचार्य उद्धूट हुए। यद्यपि ये भागभह के मतानुयायी थे तो भी अल- 
डुएर-सम्प्रदाव में इनके आ्राचार्यत्व का प्राम्राण्य सर्वोपरि है। अतएव 
इनके विरोधी आचायों तक ने इनका उल्लेख बड़े सम्मान के साथ 
किया है | अर्थ, इलेष, संघटता आदि से सम्बद्ध इनके स्वतन्त्र सिद्धान्त 
हैं जिनका उल्लेख परवर्ती श्राचार्य इनके नाम से कर गये हैं। 
इनके अन्थ अलदूारसारमंग्रह' में ६ बर्ग और ७६ कारिकाएँ 
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स्वरचित हैं। आचार्य मुकुल् के किष्य कोड्ूूरा निवासी प्रतीह्ारि-दुराज ने 
अलकारसानज समग्र इक सु ड रद जक-नमतकस अपन 2७4 हक का ५४ मम ४० नमक 

अलदूारसारतंग्रह पर लब॒वुत्ति दामक टीका लिखी, जो अलडूार- 


प्रल्थों पर की गई टीकाओं में सर्वप्रथम होते के कारण ऐतिकृसिक 
महत्त्व रखती है । इनका काल 
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चर द््त ! 
इसके वाद रीति-मम्प्रदाव के प्रवर्तक आचार्य वामत हुए और 
काव्यालकार दूत को रचना की | इनका काल ७५० ई० से लेकर 





फ 
ह्चिि #१% के का के 
८5०० ३६० तक के बीच माता जा सकता है। 'काह्यालंकार सूत्र में 
पर £० 888३ फर्क पाक रण हम खुल-- पान जब ३. हू इ्न्ह्टां ह-शछ विद सदन रण न मलाई 2892 जन अक < ए 
सत्र, क्तश्नार उरशहर है | इदाहर झइाइाप इुच फकाबजा क्र स/- 


मन ने बद्े सःहमस के प्रचलित अलंका र-सम्प्रदाय के विपरीत 
रीतिरात्मा काच्यस्य” की उद्योपणा की। इन्होंने नौड़ी, पञज्चाली 
और वेदर्भी इन तीन री ताम यद्यप्रि प्रदेशविद्येय 
पर अवलस्वित हूँ, परन्तु उनका सीमाओंँत्र सर्वेथा स्वतन्त्र है।बादके 
कुछ विद्वानों ने रीतियों की संख्या; दस तक पहुंचा दी; परन्तु रीति का 
सम्प्रत्थ जब गण नामक तत्त्व से जद गया तो इस सं्यावद्धि पर कम 
जोर हो गया। रीति-तम्प्रदाय में पद-रचनावशिष्टथय प्रधानता 
होने से पदरचना के गंणों और दोयों का विवेचन भी जोर पकड़ने 
लगा। प्रारम्भ में दोषों के भ्रभाव को ही गुण माना गया, परन्तु बाद 
को गुणों की स्वतन्त्र सत्ता स्थापित हुई | गुणों और दोषों की संख्या 
भी घटती-बढ़ती रही; परन्तु अन्त में गुण तीन द्वी-- माघ॒र्य, ओज 
प्रसाद--माने गये । रस-सम्प्रदाय का अपना महत्त्व चला ही आता था; 
उसकी उपेक्षा रीति-सम्प्रदाय भी न कर सका, अतः: अलक्भारवादियों 
की तरह इन्होंने भी रस को गुणों के भीतर समारविष्ट करने की 
चेष्टा की । 


ऐसा प्रतीत होता है कि ईसा की सातबों-आ्राठवीं सदी में अलड्भार 
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और रीति मतों का बड़ा जोर एत्रं नपर्शा थी। रीतिमत में गुणों और 
दोषों के विस्तृत विवेचन के फलस्वरूप गुण-सहित निर्दोष पद-विन्यास्त 
को काव्यात्मा माना गया । 

र्द्रद ने 'काव्यालंकार की रचना ८5२५ ई० और ८७५ ई० के 
मध्य में की होगी । इन्होंने सर्वप्रथम वास्तव, औपम्थ, झतिशय और 
इलेप के आधार पर अलक्षारों का वैज्ञानिक वर्गीकरण किया। इनका 
अलद्भार-विवेचन भी पूर्वाचायों की श्रपेक्षा अधिक वैज्ञानिक है। रस का 
भी ये महत्व स्वीकार करने हैं--.'“तस्मात्तत्कतंब्य यत्तेन महीयसा 
रसेयु क्तम्‌ ।? तथापि बे अलक्कारवादी ही थे । इनकी दृष्टि में रीतियाँ 
चार है| ननिसाधु की 'काव्यालंकार' पर दीका है। 

नोवीं बलाव्दी के उत्तराव में आनन्दवर्धन के ध्वन्यालोक' की 
रचना के कारण 'काव्यशझ्ास्त्र के इतिहास में युगान्तर पैदा हो गया। 
इस महान्‌ ग्रन्थ को टीकाकार भी उतना ही महान मिला। अभिनव- 
गुप्ताचार्य ने दसवीं सदी के उनतराघधे में इस पर 'लोचन' नाम की 
टीका लिखकर ग्रत्थ के गौरव में चार चाँद लगा दिये । डा० कारों 
ने 'ध्वन्यालोक और उसकी टीका 'लोचन' के विषय में कहा है-- 
“अलंकारशास्त्र के इतिहास में ध्वन्यालोक बुगान्तरकारी कृति है; श्रल- 
ड्वारज्षास्त्र में इसकी वही महत्ता है जो व्याकरण में पारितनि के सत्रों 
और वेदान्त में वेदास्तसूत्रों की।'******** और अभिनवगुप्त की टीका 
पतञ्जलि के महाभाष्य और द्वंकराचार्य के वेदान्तभाष्य के तुल्य है ।” 

अन्यालोक में १२६ कारिकाएँ, वृत्ति अ्र्यात्‌ भाष्य और पूर्वे कवियों 
के इलोक उद्दाहरणा रूप में संगृहीत हैं। सम्पूर्ण ग्रन्थ चार भागों 
(उद्योतों) में विभकत है। “ध्वन्याल्रोक' से पूर्व रस-सिद्धान्त एक प्रकार से 
अव्याप्ति दोष से घिरे हुए होने की-सी स्थिति में था। 'नाटयशास्त्र' में 
रस का कथन जिस ढंग से किया गया है उससे यह श्रम हो जाना 
स्वाभाविक था कि उसका सम्बन्ध ब्रिभाव, अनुभाव और व्यभिचारियों 
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की उपस्थिति के क्षेत्र मे ही है। इस पर अलझूा रवा दियों और रीति - 
मतानुयायियों की बाह्यार्थनिरुपिणी दृष्टि से न 

होता हुआ नहीं दिखाई दिया। फुटकर आकर्षक पद्मयों के विषय में यह 
शंका बार-बार उठती रही होगो कि इनमें काव्यन्व को व्याख्या हंसी 
सम्भव है ? इन सभी जंकाओझोों का मुन्दर और व्यवस्थित समा न 
ध्वनिकार ने 'रस-मिद्धान्त' के मन्तव्य को ज़रा और अधिक विक्रल 


देकर ध्वनि-सिद्धान्त' के रूप में प्रस्तुत किया। झत:ः दह कहा जाता 


ध्ध्‌ 
प 


कि ध्वनि-सिद्धान्त' 'रस-सिद्धान्त' का ही विकसित रूप हैं. साथा 
उचित है । रस के सम्बन्ध में यह मत्तव्य स्थिर किया गया था कि 
वह वाच्य न होकर व्यद्धव ही होता है। इसी वात को जरा श्ागे वढ़ा- 
कर ध्वन्यालोक' में इस प्रकार रखागया कि सर्वोत्तर काव्य वह हें 
जिसमें लावण्ययकत व्यद्भचार्थ प्रधान रहता है। 

'ध्वस्यालोक' ने एक महत्वपूर्ण कार्य और भी किया; उसने काव्य 
के सभी प्रतिपाद्य विषयों का उचित रीति से समन्वय किया। अतः 
ध्वनि-सिद्धान्त' एक प्रकार से सर्वमान्य-सा हो गया। परन्तु इस स्थिति 
में पहुंचने तक उसे प्रतिह्यारेन्द्राज, वक्रोक्तिजीवितकार कुन्तक, भट्ट 
नायक और महिमभट्टध जैसे आचायों की तीदढ्न समालोचना का लक्ष्य 
बनना पड़ा । “ध्वस्यालोक' का रचनाकाल ८६० ई० से ८5६० ई० के 
बीच स्थिर होता है । 

नौवीं शताब्दी के उत्तराध में रचित राजशेखर की 'काव्यमीमांसा 
और मुकुलभट्ट की अभिधावृत्तिमातृकां नामक दो रचनाएँ और ही 
मिलती हैं। “काव्यमीसांसा” कवियों को विविध प्रकार की जानकारी 
देनेवाला एक कोष के किस्म का प्रन्थ है। इसमें १८ श्रध्याय हैं | प्रथम 
अध्याय में काव्यपुरुषोत्पत्ति-सम्बन्धी आलदझ्ुारिक वर्णन है। विभिन्‍न 
कवियों के उदाहरण रूप में प्रस्तुत इसोक और आचार्यो के मन्तव्यों का 
भी अच्छा संग्रह है । राजशेखर कन्नौज के राजा महेद्रपाल (महीपाल) 
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के गुरू सं । इनकी पत्नी का नाम अवत्तिसुन्दरी था। मुकुलभट्ट प्रती- 
हारेन्दुराज के गुरू थे । इनके ग्रन्थ में कुल १५ कारिकाएँ हैं, जिनमें 
ग्रभिधा और लक्षणा नामक दो दब्द-शक्षितयों का विवेचन है । 

अभिनवगुप्त के गुरू आचाये भट्टतौत का 'काव्यकौतुक श्रभी तक 
अनुपलब्ध है । इसका रचनाकाल ६९० ई० और ६८० ई० के बीच में 
अनुमानित होता है। काव्यक्षास्त्र के ग्रन्थों में उद्ृत उद्धरुणों के 
ब्राधार पर उसके विषय में यह अनुमान किया जाता है कि रस-सिद्धान्त 
का इसमें मुख्यतया प्रतिपादन था। नाद्वज्ञास्त्र के सम्बन्धित स्थलों का 
भी इसमें स्पष्टीकरण रहा होगा । यह भी मालूम होता है कि आचार्य 
भट्टतौत प्रनेक साहित्य-झास्त्र-सम्बन्धी स्वतन्त्र सिद्धान्तों के प्रतिपादक 
थे | अमभिरवनस्टाचाद स्थान-स्थान पर “इत्यस्मदुपाध्याया?” कहकर 
उनके मन्तव्यों का उल्लेख करते हैं। अतः इसमें सन्देह-नहीं कि भट्दतौत 
ने झभिनवगुप्त के ऊपर और इसीलिए रस-सिद्धान्त के विवेचन में भी, 
महत्त्वपूर्ण प्रभाव डाला है । 

उनके कतिपय साहित्य-सम्बन्धी सिद्धान्त निम्न प्रकार हैं --- 

१. शान्त रस मोक्षशयक होने से सर्वोपिरि है--“मं्ञ फलत्वेन चाय॑ 
, शान्तो रसः ) परमपुरुषाथ निष्ठत्वास्सवर सैम्यः प्रधानतसः [??--- 
लोचन । 

२. औत्यात्मा च रसस्तदेव नाव्य नाव्य एवं च वेद इत्यस्मदुपा- 
भ्यायः” -- लोचन । 

३. जब कवि अ्रपती अलौकिक शक्ित के द्वारा पाठक को विषय का 
'प्रत्यक्षवत््‌' करा देता है, रसानुभूति तभी होती है ।--.“काव्याथविषये हि 
प्रत्यक्षकल्पसंवेदनोदये रसोदय इत्युपाध्यायाः ।??--लोचन 

४. रसानुभूति कवि, नायक, और सहँदय सामाजिक को समान रूप 
से होती है ---नायकस्य कवेः श्रोतुः समानोनुभवस्ततः”---लोचन । 
प्रथत्‌ रस-स्थिति कवि, नायक और पाठक तीनों में है । 
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इसके बाद ध्वनि-सिद्धान्त के समर्थ दिरोधी झाचार्य 


भसट्न लायक ह्र्ए || 
इन्होंने ध्वनि-मत-खप्डन के लिए हृदय-दपेशा लिखा जो अभी तक 


जे 


ग्रप्राप्त है । भरत के प्रसिद्ध चार प्रमत्॒ व्याख्याताञ्रों में इनका नाम 
अन्यतम हैँ। इन्होंने दव्द में अभिवा, भावरा और फोगीकृंति (रस- 
चवर्णा या भोग ) ये तीन हक्तियाँ स्वीदार कर भोगीकृति को काव्या- 
त्मा माना तथा ध्वनि को काव्यात्मा के रूप में न मानते हुए उसे रच- 
संवेध और अनिवेचनीय ही माना । इनका समय ६३४ से ६८५ ई० तक 
माना जाता है । 


इसी समय आाचाय॑ कुल्तक ने भा ध्वान-संद्ध/न्त के खण्डन के लाए 
किक वन जाल ह हक़ हें (नहणनानक, सिद्ध अकाल हे ऋक, इसमे ० उरन्‍ूकातानपकक ्ि 4 थं 
वक्रोक्तिजीवित' नामक प्रसिद्ध प्रत्थ लिखा। इसमें कारिकाएँ. वत्ति 





आचाय॑ कुस्तक की कृति मौलिकता और उच्च कोटि की साहित्दिक 
गअभिरुचि की परिचायिका है। प्राचार्य भद्रतौत की तरह ये भी उत्तम 
काव्य का मूल ल्लोत कवि की अपनी प्रतिभा को ही मानते नके मत 
में वक्रोक्ति (-> विचित्र अभ्रभिधा -- प्रसिद्ध कथन की अपेक्षा विलक्षणता 
लानेवाली जो विचित्रता है वही वक्रता है--बिक्रत्व॑ प्रसिद्धामिधान- 
व्यतिरिकि वंचिच्यस्‌ |”? अथवा सरल शब्दों में कहे तो कवि के चातय 
या विदग्धता से चमत्कार पैदा करनेवाली वाणी वद्ोकिति है) ही काव्य 
में जीवन सञ्चार करने के कारण काब्यात्मा है। वक्रोक्ति के बिना 
काव्यत्व की सत्ता असम्भव है | परन्तु जब तक कवि में कर्पनामयबी 
प्रतिभा न होगी, वच्षता नहीं आ सकती । अ्रत: 'कविव्यापार पर बहन 
जोर दिया है | 

कुन्तक ध्वनि या व्यंग्य की स्वतन्त्र सत्ता को स्वीकार नहीं करते, 
इन्हें भी वक्रोवित की सर्वब्यापिनी सीमा में बिठाना चाहते हैं। इसका 
काल ६२५ ई० से १००० ई० तक कहा जा सकता है । 

सोने में सुगन्धि की कल्पना सभी किया करते है, परन्तु इसका 


न्णि 


मर! 
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रच्चे ग्रथों में साक्षात्‌ दर्शन अ्रभिनवगुप्तपादाचार्य के चरित्र में ही होता 
है। भारतीय भ्राइआवादी दष्टिकोर से सच्चे कवि और समालोचक के 
'आवद म्वरूप का दर्शन भारत की इस महान विभति में पाया जाता है। 
पल किवल उच्च कोटि के प्रतिभासम्पन्न कवि ही थे अपितु साहित्य- 
दागस्त्र के मर्नज आचार्य और प्रतवर बद्धि के दाहनिक भी थे । उनके 
हुए उज्ज्वल चरित्र की सुगन्धि अ्न्तवेंद से काइमीर तक सम्पूर्णो आर्या- 

वर्न में व्याप्त थो । दाहनिक दप्टि, साहित्य-ममंजना, कवित्व और आस्ति- 
क्य व तप का ऐसा एकत्र संयोग अ्रन्यत्र दुलस है। उनकी सर्वतोमुखी 
प्रतिभा पण्डितराज जननन्‍्नाथ या फिर विश्वकवि रवीन्द्रनाथ में ही पाई 
जाती है । हा० बाग ने उनके सम्बन्ध में लिखा है---/ै 9॥7798ए8- 
2घ| 9 3 0च6 0९ प्ा0४ई फहाशद्वाए806 (06507 - 
$763 एएई ४९प:९४७३ उ048, ि6 क्ा६8४ 8 शाह ( एछ0ाए 
3९एॉर वंवालीएट0 छाए. फ़क३ 87. 060ए2]0866 ० 
ज९70]97'. न्‍ 

अभिनत्रग॒प्त का रवनाकाल ६८० ई० से १०२० ई० तक माना 
जा सकता है। इन्होंने अनेक शास्त्रों का अध्ययन अनेक गरुओं से किया 
था । नाएुयक्षात्त्र के इनके गुरू भट्तौत थे। ये आजन्म ब्रह्मचारी रहे । 
इनकी रचनाएँ तन्त्र, स्तोत्र, नाट्य और दर्शन आदि कई वर्गों में बाँटी 
जा सकतीं है । उन्होंने 'नाट्यश्ञास्त्र पर अभिनवभारती' और ल्‍ध्कनया- 
लोक पर 'लोचन नाम को दिद्वत्तापूर्ण टीकाएँ लिखों। भट्टतौत के 
क्राव्यकौतुक पर भी “विवरण नाम्नी टीका लिखी थी । ४४ 

दसवीं शर्ता के अन्तिम चरण में राजा मृब्ज की सभा के अन्यतम 
रत्त धनज्जय ने 'दक्षरूपक' की रचना की । यह ग्रन्थ नाट्य से' सम्बन्ध 
रखता है, परन्तु इसमें रस का विवेचन भी प्रसंगवद् मिलता है। 

ध्वनि-सिद्धान्य का अत्वाख्यान करनेवालों में राजानकमहिमभट्ट 
का व्यक्ततिविव्रेक भी प्रसिद्ध है। वे थ्वन्यालोक' की मान्यता के मूल में 
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ही ग्राक्षेप करते हुए व्यञ्जना शक्ति का निषेध करते हैं। उनके मत्‌ में 
शब्द की एक ही शक्ति--अ्भिधा--है। प्रतीयमान अर्थ अनुमान की 
क्रिया द्वारा उपलब्ध होता है। अठ: शब्द और श्रर्थ व्यञ्जक नहीं हो 
सकते । इनका काल १०२० से लेकर ११०० ई० तक माना जा 
सकता है । 

ग्यार वीं शताब्दी (१००४ ई० से १७५४० तक) में महान्‌ विद्या- 
व्यसनी भोजराज हुए, जिन्होंने मध्यकालीन प्रचलित सभी विद्याओं पर 
८४ ग्रन्थ रचे। सरस्वतीकप्ठाभरण श्र 'श्रृद्धारत्रकाक्' नामक दो 
वृहद्‌ ग्र थ काव्यशास्त्र से सम्बन्धितु हैं । ये स्वयं तो काव्यमर्मेन थे ही 
परन्तु कवियों के आश्रयदाता भी थे । “श्ृद्धारप्रकाश' में इन्होंने केवल 
श्र॒गार को ही रस माता है--“अक्कारसेकमेव अज्भारम्काशे रसमुररी- 
चकार”” । य्ुरस्वतीकण्ठाभरण' भारी नंत्रह-अ्न्थ है। भोजराज की 
प्रशस्ति में यह कथन बड़े महत्त्व का हे--- 

साबितं, बिहितं, दत्त, ज्ञातं तदू यन्‍न केनचित्‌ । 
करिसन्यत्कविराजस्थ श्रीभोजस्य अशस्यते ॥ 
'ध्वन्यालोक' और 'वक्रोक्तिजीवित' दोनों में 'औौचित्य' की चर्चा है-- 
अनौ चित्यादते नान्यद्वसभड्डस्थ कारणम्‌ | 
प्रसिद्ोचित्यबन्धस्तु रसस्योपनिषत्परा ॥-- ध्वन्शलोक 

इसी बात को लेकर क्षेप्तन॥ ने “औ्च्तत्यविचारचर्चा नामक 
ग्रन्थ रच डाला । इसमें कारिकाएँ, वृत्ति और उदाहररा हैं। इनके मत में 
ओचित्य' ही रस का आधारभूत है--“ओऔचित्यस्य चमत्कारकारिण- 
श्वारुचर्ंणे । रसजीवितभूतस्य विचार कुरुतेडछुना ।” क्षेमेन्द्र ने 'कवि- 
कष्ठाभरण' श्रादि और भी ग्रन्थ रचे, परन्तु अलद्धारशफ्तत्र में इनका 
कोई महत्त्व विशेष हो, यह बात नहीं। इनका समय ६६० ई० से १०६६ 
'ई० तक है। 

ग्यारहवीं झताब्दी के उत्तरार्थ में ही सुप्रसिद्ध ग्रन्थ “काव्यप्रकाश 
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के कर्त्ता क्रमशः विद्यानाथ और वाग्भठ द्वितीय हुए। इन कृतियों को 
देखने से ज्ञात होता है कि हिन्दी-प्ाहित्य की रीतिकालीन राजाओं के 
यश्ोगानवाली परिपाटी इस समय शुरू हो चुकी थी और कवि लोग 
“किसी भोज' की तलाश में घूमते नज़र आने लगे होंगे। परन्तु इसी 
शताब्री में (१३०० ई० से १३८४ तक) नाहित्यदवश' के प्रत्याव कर्ता 
विश्वनाथ हुए, जिन्होंने एक ही ग्रन्थ में नाट्यशास्त्र तक को समेद 
जिया । विश्वनाथ उड़िया ब्राह्मण थे और तंउकृत के सिवाय ये 
भी विद्वान्‌ थे। यद्यपि इनका ग्रन्थ साहित्यदय॑ण' संत्रह-उन्य ही 
भी उसका अपना महत्त्व हैं। आनन्दवर्धत, मम्नट और जगन्नाथ 
समान विश्वनाथ का भी स्थान काव्यपज्ास्त्र के इतिहास में महत्दप 

पद्वहवीं शताब्दी में भानुदत्त ने 'रसमजझ्जरी' और “रसतर 
नामक दो ग्रन्ध प्रस्तुत किय्रे । परन्तु इनका महत्व विश्येप नहीं 
रूपगोस्वामिन्‌ के 'भक्तिरसामृतसिन्धु' और 'उज्वलनीलमरिय' 
महत्त्व इसलिए है कि इन्होंने चैतन्य की भक्ति-धारा से प्रभावित 
भक्ति-रस को इस सिद्धान्त के अन्तर्गत महत्त्व दिलाने के लिए इनकी 
रचना नवीन शैली से की । रूपगोस्वासिनू का समय १४७० से ११५४८ 
तक माना जा सकता है । रूपगोस्वामिन्‌ की पद्धति न तो संस्क्त में और 
ना ही हिन्दी के भक्ति-काव्य में प्रतिष्ठित हो सकी । 

सोलहवीं शताब्दी में केशवर्मिश्न ने अलझ्लारशोेखर आर आअप्पय- 
दीक्षित ने वृत्तिवातिक', 'कुबलयानन्द' झौर “चित्रमीमांसा नामक 
काव्यशास्त्र से सम्बन्धित तीन ग्रन्थ लिखे । अप्पयदीक्षित का समय 
१५५४ से १६२६ ई० माना जाता है। ये धुरन्धर विद्धात्‌ थे और 
इन्होंने शताधिक ग्रन्थों क्री रचना की है।ये तामिल ब्राह्मग्य थे । 
इनका “चित्रमीमांसा' आलोचनात्मक एवं गम्भीर शैली का ग्रन्थ है। 

संस्कृत-साहित्यमहोदधि में अपने चिग्तन के सार क्री सरिता को 
उडेलने वाले धुरन्धर विद्वानों की महान्‌ शुद्ला की महान्‌ अन्तिम 
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रस-सम्मदाय 


'रस' शब्द की जीवन-यात्रा दशनीय है । वेदों के सोमरस से चल- 
कर आधुनिक हिन्दी के ठेठ 'रसिया' तक हज़ारों वर्षों में युगों की दीचता 
को तय करनेवाले इस पथिक ने अपने मनोरं॑जक 
रख शब्द की यात्रा. इतिहास का निर्माण किया है। इतने लम्बे 
समय में इसने अपने रूप और भ्रौद्यय को जिस 
प्रकार सुरक्षित रखा है वह झ्राइवर्य का विषय है। अनुभव और ज्ञान 
की गरिमा को लेकर भी प्रौढ़ पुरुष जिस प्रकार श्रपनी सम्पूर्णता की 
एकता का प्रतीक होता है उसी हैक्ार उत्तरोत्तर सूक्ष्मशव होता गया 
भी रस दब्द अपने अर्य की गूल भावनाओं का सदा प्रतिनिधि बना रहा 
है । रस के इतिहास को देखकर यह कहा जा सकता है कि यद्यपि इसका 
अर्थ रथूल से सूक्ष्म की ओर अग्ननर होता रहा तो भी सभी अवस्थाओा 
में इसके अर्थ की मल भावनाजँ अपरिवर्तित ही रहीं । वे ये हैं 
, (की द्रव॒त्व स्वाद और (ग) नार या निप्कर्ष । वैदिक सोम 
रस का रस शब्द जिस प्रकार द्रवत्व, स्वाद ओर निष्कप का ब्वातक 
उसी प्रकार गन्ने के रस' में प्रयुक्त रण भी उक्त तीनों भावों का 
सूचक है। 
व्याकरण के झ्राघार से व्यूत्पत्ति द्वारा भी उतत भावों का स्पष्टी- 
करण होता है :--- 
(क) सरते इति रसः ( जो बहता है ) | 


(ख) रस्यते आस्वाद्ते इति रसः ( जिनका आस्वाद लिया 
जाता ) | 


(ग) और तीसरा भाव सोमरस एवं गन्ने के रस में है ही-- क्यों 
कि दोनों किसी द्रब्य को निचोड़कर प्राप्त किये गये हैँ । 


प्राचीनतम ग्रन्थ ऋग्वेद में 'रस' शब्द का प्रयोग प्रचुरता से हुआ 


मिलता है :: ज-+ 





हक 


८ भारतीय काव्यशास्त्र का इतिहास 


(क) “रखा दधीत वृषनस्‌ ।?? 
'ख) “यस्य ते सच रसम्‌ |?! 
(ग) भिरडनरसवच्छिश्रिये |? 
इस तीनों मन्त्र-खण्डों में रस शब्द दुग्ध (स्वादयुक्त :व ) 
मिलता का निष्कर्ष रूप द्रव ओर 'मधुर-आरस्वाद-युक्त' इन श्रथों में 
प्रययत ऋ्रद्मा है। 
उपनियदों में नो बह शब्द अधिकता से प्रवृक्त हुआ है :--- 
(व) “पआ्रायेहि वा अड्ानां रसः” ( प्राण निश्चय से अज्भों का 
पर तत्त्व है । ) ॥बृहदारणयक ॥ 
(ख्' “जिद्या हि रख विजानाति |” ( जिह्ा से आास्वाद को 
जानता हूँ। ॥ दृहदारण्यक है 
(या) “न जिश्न, न रसबते |” न नूघताहैदन भास्वाद ऊलता है) 
॥ प्रश्नोपनिषद ॥ 
दाग चलकर उपनिपदों में हो 'रस' शब्द के सार और झास्वाद 
दुन दो प्रथों के मेल से एक नदीन अर्ंे--सर्वोत्तम आस्वाद अश्र्थात्‌ 
फ्रालन्दात्मक अनुभव--का प्रस्पुटन हो गया। और 'रसः सारः चिदा-, 
नह प्रकाश:? इस प्रकार उसका अर्द किया गयां-- 

(क) “रखो वे सः” ( वह निमचद से सारमूत आरन्दात्मक है) 
॥ तेचिरीबोपनिदद ॥ 

(सर: “रस झ् वाय॑ लव्ध्वानन्दीमवति?” (यह सारभूत श्रानन्‍्द को 
ही प्रस्त करके झानन्दित होता है ) ॥ ते चिरो ० ॥ 

(ग) “धुतढ़े सत्तस्थ रूप॑ दत्सत्वमेवेरित' रसः । स्‌ संप्राखबत्‌ ।?? 
( रा्महझण्य की टीका में इसका अर्थ इस प्रकार दिया गया 
हूं ---- तत्परेणात्सना पुवंबदी रित' सत्त्वमेव, न तमोरजसी ! 
तयोीः कद्यमाणाथ्थानिव्य ज्कत्वासामर्थ्यात्‌। रसः सारः चिदा- 
नन्‍दमकाश: “““स॒संप्रास्नवतू सम्यक प्राकव्य न 


रस-सम्प्रदाय म३ 
अखबत | सतल्वमेव चिदात्मनों विशेषाकाराशिव्यक्कियोंग्य!- 
कारतथा प्रशतम्‌ । सदहात्माकारमेव विप्रसदमित्यथः 
॥ सेन््यु पनिषद्‌ || 
उपनिषदों में “रस ड़ब्द को उत्त 'पूर्णो आनद् के आास्वाद में 
प्रयकत देखकर, जिसका योगी आात्मत्ाक्षात्कार के क्तमय अनुभव झरते 
हैं, साहित्यिक समालोचकों के लिए यह सर्वथा स्वान्ाविक था कि जे 
इस शब्द का उस कलात्मक आजन्द ( >80326:0 97९039#73 ) 
के अर्थ में प्रयोग करें, जिसका शिप्ट तथा सह्द॒दय दर्शक उस समय अनु 
भव करते हैं जब वे नियपुण अभिवेतान्रों के अदव ते प्रदर्धित, पात्र 
परिस्थिति, तथा घटनाओं में अब्त्मविस्मृत होकर तन्‍्मय हो जाते हैं । 
काव्यज्ञास्त्र के ऐतिहासिक पर्यान्लोचन से ज्ञात होता है कि उद्चका 


आक जिओ 


प्रारम्भ ईसापूर्व द्वितीय झताब्दी में भग्दरुनि के 'हाव्बधासक्ा की रचना 
हर के साथ होता है । यहीं सर्जप्रथम रस दइब्द 
रस-सिद्धान्त का क्रमिक का पारिनायिक प्रयोग भी मिलता दे । 
इतिहास उन्होंने दाचिक अभिनय के प्रसड् में - विस्ना- 


भाववब्यदिचारी दंयोगाप दान पति व्स 
बाजुभावव्यश्िचारी संयोग दाद ८ कि; ?---इस 


सूत्र का कथन किया है। विभाव, अनुभाव और व्यभिचारियों के नःठक 
में ही प्रत्यक्ष होने के कारण कतिपय परवर्ती आचार्यों ने इसका क्षेत्र नाठक 
तक सीमित मान लिय[ । इस करण झलझ्छारवादियों द्वारा परिचालित 
संस्कृत काव्यज्ञास्त्र के विकास की धारा इसके सिवाय और तत्त्वों में 
काव्यात्मा खोजती हुई बह चली । विभिन्‍न आाचार्यों ने अपने-प्रपने मत 
के अनुसार अलझ्भार, रीति, गुण और वक्रोक्ति को काव्यात्मा ठहराते 
हुए विवेचन किया | परन्तु रस की स्वयंसिद्ध विशिष्ट सत्ता के कारण 
ज्यों-ज्यों ये विवेचन आगे बढ़ते गये त्यों-त्यों रस का महत्त्व स्पष्ट होता 
गया । इसी अवसर पर आनन्दवर्घताचार्य ने ध्वनि-सम्प्रदाय की प्थापना 
करते हुए अलझ्भारवादियों की बाह्यसाधनामूलक श्रान्तियों का अनन्त कर 
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दिया । उन्होंने ध्वनि के अन्तगंत रस-ध्वनि, वस्तु-ध्वनि और अलझ्धार- 
ध्वनि ये तीन विभाग किये, फिर भी इनमें प्रधानत्व रस को ही दिया 
और उसकी अबव्याप्ति का भी परिहार कर दिया, जिससे रफुटठ पद्मों में 
भी काव्यत्व प्रतिष्ठित हो सका । 

इसके पश्चात्‌ अ्रभिनवगृप्त ने रस-सिद्धान्त का मनोवैज्ञानिक व्या- 
ख्यान करते हुए तद्बिषयक अनेक अ्रान्तियों को स्पष्टतया सुलभाया, 
जिससे रस-सिद्धान्त पूण्ण प्रतिष्ठा को प्राप्त हुआ । 

अन्ततोगत्वा ईसा की दसवीं शती में आचायें मम्मठ आदि विद्वानों 
ने ध्वनि आदि सभी काव्य-तत्त्वों का उचित समाहार करते हुए काव्य- 

शास्त्र को व्यवस्थित किया एवं रस को उसके 
काव्यशास्त्र में स्थान पर समाविप्ट किया। उनके काव्य के 
रस का स्थान लक्षण की यह विशेषता है कि अलद्भार और 
गुण आदि का सम्यक स्थान-निर्देश कर समन्वय 
किया गया है। देखिये - “'तददोषो शब्दाथों स्ुणावनलंकृतिः पुनः 
क्रापि ॥” अर्थात्‌ काव्य के शठ्द और भ्रर्थों में तो दोष ढ़ो होवे ही नहीं, 
गुणा अवश्य हों, चाहे अलझ्भार कहीं-कहीं न भी हों। काव्य के उन्होंते 
(2) उत्तम (ध्वनि-काव्य) (२) मध्यम और (३) अधम ये तीन 
भेद किये। इनके लक्षण निम्न प्रकार हैं :-- 

(४) उत्तम काव्य--“इद्ममुत्तममतिशायिनि व्यज्ञ वाच्याद्‌ 
ध्वनिजु थे: कथितः ।? अर्थात्‌ वाच्यार्थ की अपेक्षा व्यज्भुबार्थ के उत्कर्ष- 
वाला होने पर काव्य विद्वानों के द्वारा उत्तम कहा गया है । 

(४४) मध्यम काव्य-“अताहशि गुणीभूतव्यंग्य ब्यक़ तु सच्यमम ।?? 
ग्र्थात्‌ व्यज्बार्थ के सा न होने पर (वाच्यार्थ से व्यद्धबार्थ के अ्रधिक 
उत्कर्षवाला न होने पर ) किन्तु व्यद्भबार्थ के गुणीभृत (अप्रधान रूप 
से ) होकर प्रतीयमान होने पर, काव्य मध्यम कहा गया है। 

($/8) अधम काव्य-.. शिब्दचित्र वाच्यचित्रसव्य॑स्थ त्ववरं स्मृतम्‌ ।? 


छः. अच्छआ8ाइडू ढ़ | श 


अर्थात्‌ व्यद्भबार्थ से रहित गब्दचित्र और वाच्यचित्र दाला काव्य अधम 
कहा गया है। 
तत्पश्चात्‌ उत्तम, मध्यम और अधम दाब्यों के भेंदों का निरूपण 
कर उनके स्वरूप का स्पप्टीकरण किया। उत्तम काव्य के प्रथम दो भेद 
किये हैं--(१) अविवक्षितवाच्य (लक्षरा-दुूलकछ) और (२) विवक्षिता- 
स्यपरवाच्य (अभिधामुलक) । इसमें प्रथम के दो भेद (१) अर्धान्तर- 
संक्रमितवाच्य और (२) अत्यन्ततिरस्कृत वाच्य होते हूं। ओर दूसरे विव- 
क्षितान्यपरवाच्य के (१) संलक्ष्यक्रध्वनि और (२) असंलक्ष्यक्रमन्वति 
ये भेद किये। वस यहाँ आकर उन्होंने असंलक्ष्यक्रमध्दान के प्रसंग में 
रस का विस्तृत विवेबन किया है। कोष्ठक द्वारा भी उश्त सेद समझे 
जा सकते हैं :--- 
काव्य 





उत्तेम (ध्वनिकाव्य) मध्यम अघम 








- लक्षणामुलक् (अविवक्षितवात्ष्य) अभ्िवामूलक (विवक्षिता- 
। | न्‍्यपरवाच्य ) 





किचनम नर, 


] का । 
श्र्थान्तरसंक्रमतवाच्य. अत्यन्ततिरस्कृतवाच्य | 


संलक्ष्यक्रमव्यंगयध्वनि (रसव्वनि) असंलक्ष्यक्रमव्यज्ज चध्वान 
उपलब्ध सामग्री के आधार पर कहा जा सकता है कि रस-सिद्धान्त 

के लिए काव्यशास्त्र भरतम॒नि के नाटबशास्त्र पर ही निमर हैं। अतः 
दस्दीं शती में आकर मम्मट ने इसके निरूपण के 

रस का निरूपण लिए भरत का वही नूत्र-विभावानुभावब्यमि- 
चारिसंयोगाद्रसनिष्पत्ति:! --रखा। इसका सामान्य 
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प्र्ध है--विभाव, अन्भाव और व्यभिचारी के संयोग से रस की निष्पत्ति 
होती है । विभावादि क्या है, इसका स्पष्टीकरण निम्न कारिकाश्रों में 
करने हुए रस की अभिव्यक्ति का प्रतिपादवद किया ३-- 
कारणान्यथ कार्भाण सहकारीणि यानि च॑ 
रव्यादेः स्थायिनों लोके तानि चेन्नाव्यकाव्ययोः | 
विभावानुभावास्तत्‌ू. कथ्यन्ते. व्यभिचारिणः 
व्यक्तः स तैर्विसावादेः स्थायीभावों रसः स्खूल: || 
लोक में इत्यादि स्थायीभावों (ललनादि विषयक प्रीति-इत्यादि- 
रूप अविच्छिन्न प्रवाहवाले मानसिक व्यापारों ) के जो आलम्बन 
( प्रीति के भ्राक्षयभूत लब्ता आदि ) और उद्दीपन ( प्रीति के पोषक 
चन्द्रोदय आदि ) दामक दो कारण, तथा कटाक्ष, भुजाक्षेप, आलिझ्वन 
आदि कायिक, वाचिक एवं मानसिक कार्य, और श्ीघ्रता से उनकी 
प्रतीति करानेवाले निर्वेदादि सहकारी भाव हैं । वे थुदि नाटक और 
काव्य में प्रयुक्त हों दो उन्हें क्र: विभाव (स्वाद लेने योग्य), अनुभाव 
(अनुभव में लाने योग्य ) भौर व्यभिचारी भाव (विशेष रूप से हृदय 
में मज्चार कराने योग्य) कहते हैं। इन्हीं विभावादि के संयोग होने पर 
व्यज्जनावृत्ति से प्रभिव्यक्त स्थायीभाव रस कहाता है। विश्वनाथ ने 
भी इसी प्रकार स्पप्ट किया है ;-- 
विभावेनानुभावेन व्यक्तः सद्चा।णा तथा। 
रसतामेति रत्यादि: स्थायिभावः सचेतसाम्‌ | साहित्यदर्पण !| 
इसको जरा खोलकर रखने की झ्रावश्यकता है। इस विविध संसार में 
मनृष्य ताना प्रकार के पदार्थों को देखता, सुनता और अनुभव करता है । 
इन भ्रनुभवों के संस्कार, जिन्हें वासना भी कहते 
भाव झुनुभाव ओर हैं, मत में सब्चित होते रहते हैं। अनुभूति 
व्यमिचारी क्या हैं? क्षरिक होने से नष्ट हो जाती है, परन्तु संस्कार 
जम्म-जन्मान्तर के इकट्ठे होते रहते हैं । अतः 
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॥ 


थे संख्यातीत हैं, इनकी गणना नहीं की जा सकती । फिर भी प्राचीन 
आचायों ने इनका भय, अनुराग (रति), करुणा (शोक), क्रोध, श्राइचर्य, 
उत्साह, हास, घृणा (जुगुप्सा) और निर्वेद के रूप में वर्गीकरण करने का 
यत्न किया है। ये संस्कार अन्तःकरण के भाव भी कहे जा सकते हैं। 
प्रेक्षक के मन में स्थित ये ही भाव रसों के बीजभत हैं । 
इसके अतिरिक्त 'भाव' शब्द पारिभाषिक अर्थ में भी प्रयुक्त होता 
है। इसके अनुसार देवता, गुरु, राजा आदि विषयक रति तथा प्रधान 
रूप से व्यड्जित व्यभिचारी को भी भाव कहते हैं । 
भाव इस प्रकार भाव संज्ञा निम्न तीन की हुई-- १] उद्‌ - 
बृद्धमात्र (जो रसत्व को प्राप्त नहीं हुए ऐसे) संस्कार 
[२] देवादिविषयक रति या प्रेम और [३] प्राधान्येन ध्वनित होने वाले 
संचारी । 
संचारिणुः पधानानि देवादिविषया रक्तिः। 
उद्बुदुमान्रः स्थायी व भाव इत्यमिधीयते | साहित्यद्पंण || 
रस-परिपाक-प्रक्रिया में उद्बुद्धमात्र संस्कारों के दो भेद--[१] 
स्थायीभाव और [२] संचारीभाव किये गये हैँ। जो सजातीय एवं 
विजातीय भावों से विच्छिन्न न हों, अर्थात्‌ जिनमें स्थिरता हो वे स्थायी- 
भाव कहाते हैं। मनोवैज्ञानिकों की भाषा में इन्हें मूलभाव ( 8600- 
77678 ) कह सकते हैं। इसके सिवाय जो भाव सामयिक रूप से बीच- 
बीच में संचरण कर स्थायी भावों को पृष्ठ करें वे संचारीभाव हैं। 
विश्वनाथ ने स्थायी और संचारी भावों का लक्षण निम्न प्रकार किया है- 
अविरुद्धा विरुद्ध वा य॑ तिरोधातुमक्षमाः । 
स्थाथयीभाव आस्वादांकुरकन्दो5सी भावः स्थायीति सम्मतः ॥। 
--साहित्यद्पंण । 
भ्र्थात्‌ अविरुद्ध एवं विरुद्ध भाव जिसका गोपन न कर सके और 
आास्वाद के अंकुर का जो मूलभूत हो वह स्थांयीभाव है । 


३४ काव्य-सम्प्रदाप 


विशेषादासिभुख्येत चरणादृब्यभिचारिणः । 
व्यभिचारोी.. स्थायिन्युन्मस्ननिमंग्नास्त्रयस्त्रिंशच्च तद्भिदा: ॥। 
भाव --साहित्यदपण ॥॥ 
स्थायीभाव में उन्मन्न (आविभू त) निर्मेग्त (तिरोभूत) होकर 
संचरण करने वाले भाव विशेष प्रकार से अभिमुख होकर--अनुक्ल 
होकर---्रलने के कारण व्यभिचारी कहे जाते हैं। ये तैंतीस हैं। अस्तु । 
उपय कत भावों में आस्वादन की योग्यता का अंकुर विभावों के 
ग्राश्नय से प्रादुर्भुत होता हैं। विभाव भी दो प्रकार के हैं-- (१ प्रालम्बन, 
जो भावों के आलम्बन बनते हैं, जैसे नायक-तायिका आदि और (२) 
उद्दीपन, जो भावों को उद्दीप्त त्र्थात्‌ उत्तेजित करते हैं, जैसे वसन्‍्त, 
उद्यान, चन्दघोदय आदि | ४ 
भावजागृति के पश्चात्‌ होने वाले अंगविकारों को अनुभाव कहते 
हैं। अनुभावों से नायक-तायिका को एक-दूसरे के भावों को जानने 
में सहायता मिलती है इनकी व्यूत्पत्ति 
अनुभाव क्या हैं? इस प्रकार कर सकते हैं--अ्रनु परचात्‌ भावान्‌ 
भावयन्ति बोधयन्ति इति अनुभावा:। विद्वना 
थक्वत प्रनुभावों का लक्षण है-- 
“यः खलु लोके सीतादिचन्द्रादिभिः सवे: स्वेराजम्बनोद्दीपनकारणे- 
रामदिरन्तरुदूबुद्ध रत्यादिक बहिः ग्रकाशयन्कार्यमित्युच्यते, स 
काव्यनाव्ययो: पुनरनुभावः ।” साहित्यद्पंण, ठृतीय परिच्छेद | 
अर्थात्‌ सीता आदि आलम्बन तथा चद्धादि उद्दीपन कारणों से 
राम आदि के हृदय में उद्वुद्ध रति आदि का बाहर प्रकाशित करने वाला 
लोक में रति का जो कार्य कहाता है वही काव्य और नाटक में अनुभाव 
है। उद्बुद्ध रति आदि के प्रकाशक कार्ये निम्न हो सकते हैं-- 
उक्ता: स्त्रीयामलझ्ाराः अज्ञजाश्व स्वभावजाः । 
तद्व पा: सास्विका भावास्तथा चेष्टा: परा अपि ॥ स्रा० द० ॥ 


रस-सम्प्रदाद रेत 


अर्थात्‌ स्त्रियों के अंगज तथा स्वभावज अलंकार, सात्त्विक भाव और 
रति आदि से उत्पन्न श्रन्य चेष्टायें अनुभाव कहाती हैं। सारांश यह कि 
आलम्बन तथा आश्रय के कार्य अनुभाव हैं। परन्तु यहाँ पर इतना विवेक 
करना अभीष्ट है कि रस को उद्दीप्त करने वाली चेष्टाएँ उद्दीपन 
विभाव के अन्तर्गत मानी जायेंगी । जैसे कटाक्ष यदि रस को उद्दीप्त 
करने वाला हो तो वह उद्दीपन विभाव है, अन्यथा यदि वह उदृबुद्ध 
रति का प्रकाशकमात्र है तो उसे अनुभाव ही समभना चाहिए। जैसा 
कि रसतरंगिणी में कहा है--'थये रखसानू अनुभाववन्ति, अनुभवगों- 
चरता नयन्ति वेब्नुभावा: कठाज्चादयः कारणत्वेन | कठाक्षादीनां करण- 
त्वेनाडुभावकत्वं, विषयत्वेनोपदीपनविभावत्वस्‌ ।”? 

प्रनुभाव अनन्त हो सकते हैं । तो भी उनका विभाजन किया गया 
है जो निम्न कोष्ठक से स्पष्ट हो सकेगा- 


( झगले पृष्ठ पर देखें ) 
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रस-सम्त्रदाय ७ 


नर 


इस प्रकार विभाव, अ्नुभाव और व्यभिचारियों के सम्मिलित रूप 

से नट द्वारा उपन्यस्त किये जाने पर दर्शक के मन में एक तीज आनन्दानु- 
भूति का संचार होता है ॥ यही रसया 
- रख-निष्पत्ति क्र... काव्यानन्द है। रस-अ्रभिव्यक्ति का स्पष्टीकरण 
करने के लिए विद्वान्‌ लोग निम्न प्रकार से 

उदाहरण दिया करते हैं: - 

“वेश-भूषा आदि से सुसज्जित नट-वटी दुष्यन्त और शकुन्तला का 
रूप धारण करके दशक के सामने आते हैं । रमणीय तपोवनकुण्जों में 
दुष्यन्त और शकुन्तला का सम्मिलन होता है ( दुष्यत्त श्रौर शकुन्तला 
परस्पर आलम्बन विभाव और तपोदन की प्रफुल्लित लताकुज्जें आदि 
उद्ीपन विभाव हैं) । दोनों एक-दूसरे के रूप-लावण्य पर मोहित हो 
उत्सुक नेत्रों से रूप-रस का पान करते हैं। प्रथम दृष्टिपात के पदरचात्‌ 
शकुन्तला कोशजब सुध होती है तो वह आरक्तमुख होकर चल देती है, 
परन्तु हृदय की उत्कण्ठा को न दबा सकने के कारण तिरछी नज़र से 
दुष्यन्त को देखती जाती है। ( प्रेमी-प्रेमिका का परस्पर मुग्धभाव से 
देखना, लग्जावश आरक्‍्त-मुख होना आदि अनुभाव हैं ) । आश्रम में 
जाकर विरहतप्ता शक्ुन्तला प्रिय की स्मृति से कभी चिन्तित, कभी 
निराश और कभी अ्ननमनी हो उठती है और क्षशभर के लिए प्रिय- 
मिलन की कल्पना से आनन्दविभोर हो जाती है (आकस्मिक रूप से 
उठकर विलुप्त होने वाले स्मृति, चिन्ता, आशा, निराशा आदि भाव 
व्यभिचारी हैं)। ठीक समय पर काम करने वाली प्रियंवदा आ्रादि सखियों 
के सत्प्रयत्न से शकुन्तला और दुष्यन्त का पुनर्मिलन होता है । -- 
रंगशाला के कलापूर्ण भव्य वातावरण में संगीत, कविता आदि नादूब- 
धर्मियों के सहयोग से जब यह सम्पूर्ण दृदय (विभाव, अनुभाव और 
व्यभिचारी भावों का संयोग) प्रेक्षक के सामने श्राता है तो उसके हृदय 
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इस प्रकार विभाव, झ्नुभाव और व्यभिचारियों के सम्मिलित रूप 

से नट द्वारा उपन्यस्त किये जाने पर दक्शेक के मन में एक तीज आझानन्दानु- 
भूति का संचार होता है ॥ यही रसया 
- रस-निष्पत्ति क्र. काव्यानन्द है। रस-अभिव्यक्ति का स्पष्टीकरण 
करने के लिए विद्वान लोग निम्न प्रकार से 

उदाहरण दिया करते हैं: -- 

“वेश-भूषा आ्रादि से सुसज्जित नट-बटी दुष्यन्त और शकुन्तला का 
रूप धारण. करके दर्शक के सामने आते हैं । रमणीय तपोवनकुज्जों में 
दुष्बन्त और द्ञकुन्तला का सम्मिलन होता है ( दुष्यन्त श्रौर शकुन्तला 
परस्पर आलम्बन विभाव और तपोदन की प्रफुल्लित लताकुज्जें आदि 
उद्दीपन विभाव हैं) । दोनों एक-दूसरे के रूप-लावण्य पर मोहित हो 
उत्सुक नेत्रों से रूप-रस का पान करते हैं। प्रथम दृष्टिपात के पश्चात्‌ 
शकुन्तला कोबजब सुध होती है तो वह आरक्तमुख होकर चल देती है, 
परन्तु हृदय की उत्कण्ठा को न दबा सकने के कारण तिरछी नजर से 
दुष्यन्त को देखती जाती है। ( प्रेमी-प्रेमिका का परस्पर मुग्धभाव से 
देखना, लग्जावश आरक्त-मुख होना आदि अनुभाव हैं ) । झाश्नम में 
जाकर विरहतप्ता शक्षुन्तला प्रिय की स्मृति से कभी चिन्तित, कभी 
निराश और कभी अनमनी हो उठती है और क्षणभर के लिए प्रिय- 
मिलन की कल्पना से आनन्दविभोर हो जाती है. (आकस्मिक रूप से 
उठकर विलुप्त होने वाले स्मृति, चिन्ता, आशा, निराशा आदि भाव 
व्यभिचारी हैं)। ठीक समय पर काम करने वाली प्रियंवदा श्रादि सखियों 
के सत्प्रयत्न से शकुन्तला और दुष्यन्त का पुनर्मिलन होता है ।-- 
रंगशाला के कलापूर्णा भव्य वातावरण में संगीत, कविता आदि बादब- 
धर्मियों के सहयोग से जब यह सम्पूर्ण दृश्य (विभाव, अनुभाव और 
व्यभिचारी भावों का संयोग) प्रेक्षक के सामते आता है तो उसके हृदय 


३८ कांव्य-सम्प्रदाय 


में वासना रूप से स्थित रत्यादि स्थायीभाव उद्बुद्ध होकर उस चरम 
सीमा तक उद्दीप्त हो जाते हैं जिससे कि वह देश-काल की सुध-बुध भूल- 
कर तन्मय हो जाता है। चरमावस्था को प्राप्त उसका यह भाव उसे 
आरातन्दमयी चेतना में निमम्न कर देता है। यही शआनन्दमयी चेतना 


रत है। कोष्ठक रूप में इसे हम निम्न प्रकार से रख सकते हैं:-- का 
( अगल्ले पृष्ठ पर देख ) 


४० काव्य-सम्प्रदाय 


आद्याचाय्यं भरत के सूत्र के उपरिलिखित स्पष्टीकरण से यह बात 
निविवाद रूप से सामने आई कि रस आनन्दस्वरूप श्र्थात्‌ एक आनन्दमयी 
चेतना है। परन्तु सूत्र से यह स्पष्ट नहीं होता £ | 
भरत मुनि का सूत्र. है ? कि रस की स्थिति किसमें /रस की मूल- 
तथा रस-प्रक्रिग._ स्थिति का अन्वेषण करते हुए विभिन्‍न आचायें 
सूत्रगत संयोग! और “निर्ष्पत्ति! इन दो शब्दों 
का व्याख्यान अपने अपने ढड़ से करते हैं । यदि 'संयोग' और 
“निष्पनि' की वैज्ञानिक व्याख्या सामने श्रा जाय तो रस की मूल स्थिति 
किसमें है, और रस का स्वरूप क्‍या है, इन दो भ्रत्यन्त महत्त्वपूर्ण प्रदनों 
का विज्ञान-सम्मत उत्तर मिल जायेगा; क्योंकि रस-परिपाक की प्रक्रिया 
में उक्त दोनों शब्दों की मनीवैज्ञानिक व्याख्या ही रस-सिद्धान्त को 
वैज्ञानिक रूप दे सकती है। 


सामान्यतया देखने पर यह प्रतीत होता है कि रस की स्थिति 
किसमें है | इस प्रइन का उत्तर बिल्कूल ही स्पष्ट है; और वह यह कि 
रसस्थिति स्पष्टतया दर्शक में है। वही रस का भोक्‍ता है; क्योंकि दर्शक 
ही नाटक देखने जाता है। परन्तु सूक्ष्मता से विचार करने पर “साहित्य 
की अत्यन्त मौलिक समस्या--“रस का मूल भोक्‍ता कौन है ?”-..प्रश्न 
बनकर सामने श्रा जाती है। नाटक और काव्य से सम्बद्धित सिर्फ दर्शक 
ही नहीं है, अपितु कविक्ृत पात्र, पात्रों की भूमिका लेने वाले नट-नटी 
और कविक्ृत पात्रों के मूल पुरुष (ऐतिहासिक दुष्यन्त आदि) सभी 
हैं। आज का अध्येता मनोविज्ञान की 'ठार्च' लेकर बडी सृक्ष्मता से 
रस-ल्रोतों की खोज करता है और प्राचीन संस्कृत के आचायों ने भी 
एतद्विषयक वड़ी माथापच्ची की है । 

अतः अब हमारा अध्ययन दो भागों में विभक्‍त हो जाता है। प्रथम 


रस-सम्प्रदाय ४४ 


ती हमें यह देखना है कि रस-परिपाक-प्रक्रिया में 'संयोग' और 
और “निष्पत्ति का क्या अर्थ है, जिससे 
प्रस्तुत प्रश्न यह स्पष्ट हो जाये कि रस की स्थिति 
किसमें है ? ह्वितीय रस का वैज्ञानिक 

स्वरूप क्‍या है ? 


[१] रस-भोक्‍्ता कोन है ओर रस की स्थिति किसम है 
भरतसूत्र की व्याख्या करते हुए रस-सिद्धान्त का स्पष्टीकरण जिन 
प्रमुख विद्वानों ने किया है उनमें भट्टलोल्लुट सर्वप्रथम हैं । ये मीमांसक 
विद्वान थे। रस की व्याख्या करते हुए इन्होंने 
मीमांसकसम्मत भइलो- मूल रसस्थिति ऐतिहासिक नायक-नायिका में 
हलट का उत्पत्तिवबाद मानकर प्रदत को उलझा दिया। सामाजिक में 
रसानुभूति को गौण स्थान देना उचित नहीं 
प्रतीत होता।। हाँ, इतना तो मानना ही पड़ेगा कि इन्होंने दूसरे के आअतन्द 
को देखकर आ्रानन्द अनुभव करने की मान्यता की स्थापना कर मानव- 
सुलभ-सहानुभति के तत्त्व को महत्त्व प्रदान किया है, तथा नठ-नटी में भी 
रस की स्थिति को मानकर अभिनयकला की सफलता के लिए उनके 
तललीन हो जाने के मान्य सिद्धान्त की स्थापना की है। भट्डलोल्लट का 
मत निम्न प्रकार से है :-- 
४ (विभाव:) ललना उद्यानादि आलम्बन व उद्दीपन कारणों से 
' (जनित:) उत्पादित, एवं (अ्रनुभावे:) भूजाक्षेप आदि कार्यों से (प्रतीति- 
योग: कृत:) जानने योग्य किया गया और (व्यभिचारिभिः ) निर्वेदादि 
सहकारियों से ( उपचितः ) पुष्ट किया गया ( रत्यादिकोभाव: ) जो 
रत्यादि स्थायीभाव है सो, ( मुख्यया वृत्त्या ) वास्तविक सम्बन्ध से तो 
( रामादावनुकार्य ) रामादि श्रंतुकार्यों में श्रौर ( तद॒पतानुसन्धानात्‌ 
नत्तंकेषपि ) अ्नुकार्य के सादृश्य का अनुसन्धान करने के कारण नट में भी 
(प्रतीयमान:) प्रतीत होने वाला, (रसः) रस है।” 


काव्य-सम्प्रदाय 


गा 


इसका विदलेदग छरने से रस-परिप्राक-प्रक्रिग का स्वरूप भिम्न 


प्रकार से मालूम पड़ता है :-- 


ब 


(क) रस की स्थिति मूल ऐतिहासिक नायक-नायिका में होती है । दठ 


दामादि नायक-तलायिका रूप अनुकायों में विभाव ( आलम्बन एवं 
उद्दीपन ) अनुभाव व सहकारी कारग्ोों से स्थायीभाव क्रमशः उत्पन्न, 

उद्दोज, प्रतीत और पुष्ट होता है। यही स्थायीभाव रस है। और 

अनुकार्यों में ही उत्पन्त होने के कारण प्रधान रूप से उन्हीं में स्थित 

होता है। 

जब नचट-तटी रंगमंच पर अनुकायों का श्रनुकरण करते हूँ तो सामा- 

जिक नठों में भी श्रनुकायों और उनके रस का आरोप कर लेता है। 

इस आरोप के कारण उसे रस प्रतीत होने लगता है । 

सामाजिक को रस की प्रतीति से ही रस ( आनन्द ) मिलने लगता 

है। अतः सामाजिक का रस प्रतीतिजन्य है ! 

इस पर से भट्टलोल्लट को निम्न मान्यताओं का पता चलृता है :-- 


द्वारा इसे रंगमंच पर दिखाया जाता है। अतः नट में भी रस-स्थिति 
गोण रूप से है जो प्रेक्षक द्वारा आरोपित है । इसके बाद प्रेक्षक 
में रस-स्थिति प्रतीतिजन्य होती है, श्रर्थात्‌ रस की वास्तविक स्थिति 
तो है नःयक-तायिद्य में, और प्र क्षक में है संक्रमित रूप से । नट 
माध्यम है । 


(ख) ऐतिहासिक नायक-नायिका' और “कवि-अंकित नायक-नायिका' में 


वह कोई अन्तर नहीं मानते । वस्तुतस्तु सभी प्राचीन संस्कृत-विद्वानों 
की यही मान्यता रही हैं। उनकी वाह्यार्थनिरूपिणी दृष्टि ने कवि के 
व्यक्तित्व को कभी भी पूरी तरह नहीं आॉका। 

आधुनिक आलोचक कवि के व्यवितत्व को महत्त्व देते हुए कवि की 


कृति को कवि की अनुभूति का भूत रूप मानते हैं। काव्य में जिन नायक- 
नायिकाझों का चित्रण किया जाता है वे ऐतिहासिक चरित्रों के प्रतिरूप 
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समझे जा सकते हैं। शाकुन्तलम्‌' में जो दुष्यन्‍्त और शकुन्तला कीड़ा 
'कर रहे हैं वे कालिदास की मानस-सनन्‍्तति हैं और मूल राजा दृष्यन्त 
'और तापस-वन-विहारिणी शकुन्तला से भिन्‍न हैं । भट्टलोल्लट की सबसे 
बड़ी भ्रान्ति यही है कि वह उन्हें एक ही समझने के कारण पऐंतिहा- 
सिक मूल नायक-नायिका में उत्पन्न रस को काव्य-अंकित नायक-तायिका 
में भी समझ लेता है । जब कवि-पअ्रद्धित पात्र ऐतिहासिकों से भिन्न हैं 
तो काव्य में रस की स्थिति सम्भव ही नहीं बन पड़ती। 

इसके अतिरिक्त लोल्लट की मान्यता में एक भारी कमी और भी 
'है। यदि रस की स्थिति प्रधान रूप से लोक में चलते-फिरते मूल नायक- 
'नायिकाओं में ही है तो कविकल्पना-जन्य पात्रों वाले काब्यों-नाटकों में 
भी रस सम्भव नहीं हो सकता। 

कुछ लोग भट्टलोल्लट के मत पर यह भी आक्षेप कर सकते हैं कि 
नायका-नायिक७ को रसानुभव करते देख प्रेक्षक को आनन्दाभूति कैसे हो 
सकेगी ? यदि शु गार का प्रसंग हुआ तो क्या लज्जा का अनुभव नहीं 
होगा ? परन्तु आधुनिक मनोवैज्ञानिक इस शंका का समाधान यह कह- 
कर कर देते हें कि मानव-सुलभ सहानुभूति के द्वारा दूसरे के श्रानन्द को 
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'देखकर आनन्दानुभूति सम्भव हो जाती है । 

एक प्रमुख आपत्ति यह भी उठाई जाती है कि रस 'कार्य' कसे हो 
'सकता है ? श्रर्थात्‌ विभावादि कारणों का कार्य 'रस' नहीं कहा जा 
'सकता । क्योंकि हम देखते हैं कि कारण के विनष्ट हो जाने पर भी कार्य 
रहता है ; पर यहाँ ऐसा नहीं होता । यहाँ तो रस तभी तक रहता है 
जब तक विभावादि कारण रहते हैं । श्रतः विभावादि और रस में कार्ये- 
'कारण सम्बन्ध नहीं माना जा सकता। 

लोल्लट के बाद उक्त सूत्र के .व्याख्याता श्री शंकुक का मत रखा 
जाता है। ये नैयायिक थे । इन्होंने लोललट के मत पर यह श्राक्षेप कर 


है है काब्य-सम्त्रराय 


के नायक के आनन्द को देखकर प्रेक्षक को झ्रानन्दानभति नहीं हो 


5 


सकती; वास्तव में मनोविज्ञान-सिद्ध सहानभति 
नेयायिकसम्मत शंकक के तत्व का निषेध कर दिया। प्रेक्षक रस को 


का अनुमितिवाद अनुमान द्वारा प्राप्त करता है, इनकी यह बात 

भी लोगों को बहुत कम जेंची। अतः इनके 

मत ने रम-सिद्धान्त की गृत्थी को सुलभाने में विशेष योग नहीं दिया । 
इन्होंने अपने ;: मत को भारी शब्दाडम्बर के साथ रखा :--- 

“दर्शक को नट में जो “यह राम है” ( रामोध्यमिति) ऐसी प्रतीति 
होती है वह “राम ही यह है” “यही राम है” (राम एवाध्यम, श्रयमेव 
रानः ) ऐसे सम्यक्‌ ज्ञान से, (उत्तरकालिके वाधे) पीछे से बाधित होने वाले 
(न रमोय्यमिति) “यह राम नहीं है” इस मिथ्या ज्ञान से, (राम: स्याद्वा 
न वाउयमिति) “यह राम है अ्रथवा नहीं है” इस संशय-ज्ञान से और 


(रामसद्द्ो-्यमिति) “यह राम के समान है” इस सदृशज्ञान से ( विल- 
खर:) विलभग है। 


दशक हारा (नटे) नट में ( चित्रतुरगादिन्यायेन ) “चित्रलिखित 
घोड़े में घोड़े का ज्ञान होता है” इस न्याय से (रामोआ्यमिति) “यह राम 
है इस (प्रतिपत्त्या) ज्ञान के (ग्राह्मे) प्रहण किये जा चकने पर, न 
“सेयं म्मांगेपु” तथा “दैवादहमद्य” इत्यादि इलोकों का पाठ करता है 

नठ (इत्यादि काव्यानुसन्धानबलातू ) उक्त काव्यसम्बन्धी श्रर्थों की 
प्रतीति के वल से तथा (शिक्षास्यासनिवर्तित) अभिनय के शिक्षण एवं 
अभ्यास के जोर से सम्पादित ( -स्वकार्यप्रकटनेन च--- , अपने कार्य 
को अच्छी तरह से प्रकाशित करके दिखाता है। 

उस (नटेनेव) नठ के द्वारा (प्रकाशितें:) शस्तुत किये गये (कारण- 
कादसहकारिनि: ) कारण, कार्य और सहकारी भाव, जो ( विभावादि- 
शब्दव्यपदेश्ये:) ताट्यझास्त्र में विभाव, अनुभाव और व्यभिचारी इन 
दब्दों से निदिष्ट हैं, (कत्रिमेरपि) बनावटी होने पर भी (तथानभिमत्य- 
मार्ने:--) वंसे अर्थात्‌ मिथ्या भासित नहीं होते । 
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इन्हीं विभाव, अ्रनुभाव और व्यभिचारियों के ( संयोगात्‌) संयोग से 
रस (गम्यगमकभावरूपात ) ज्ञाप्य-ज्ञापकभाव रूप से (अनुमीयमानो5पि) 
अनुमित होता है और (वस्तुसौन्दर्यवलात्‌) सम्पूर्ण वातावरण रूप वस्तु 
के सौन्दर्य के बल से (रसनीयत्वेन--) समास्वादनयोग्य होता है । 

रस (अन्यानुमीयमान:) सामाजिकों से अनुमीयमान होता ह्ञ्रा भी 
(बिलक्षण:) अनुमान से भिन्न होकर (स्थायित्वेन संभाव्यमान:) स्थायी 
रूप से चित्त में अभिनिविष्ट - बिधा हुआ--होता हूँ । 
ये जो ( रत्यादिर्भाव: ) रत्यादि स्थायीभाव हैं वे ( तत्रासन्‍तपि ) 
नट में त होने पर भी ( सामाजिकानां ) दर्शकों की ( वासनया ) वासना 
द्वारा ( चर्व्यमाणः ) चवित होते हैं, आस्वादित होते हैं -- --यही भाव 
रस हैं। है 

इनकी रस-परिपाक-प्रक्रिया' निम्त प्रकार समक्री जा सकती है :-- 

9) रामादि नायक-नायिका में स्थायीभाव होता है। 

(४४) कारण, कार्य और सहयोगी काररों के संयोग से वह स्थायीभाव 
(या मूलभाव) उन्हीं के द्वारा अनुभव किया जाता है। 

(१४४) इस सम्पूर्ण अवस्था का नठ-नटी अभिनय करते हैं; श्रर्थात उनके 
कार्यों और भावों दोनों का अनुकरण करते हैं । 

(४८) चित्र-तुरग-त्याय से दशेक यह समझ लेता है कि मूलभाव के अनु- 
भव किये जाने की प्रवस्था मेरे सामने मूल रूप से ही घटित हा 
रही है ( जैसे कोहरे से श्रावृत्त प्रदेश को कोई व्यक्ति घुमावत 
समझ लेता है )। 

०) इस अवस्था में प्रेक्षक नायक-नायिका के मूलभाव ( स्थायीभाव- 
रत्यादि या रस ) का भी अनुमान कर लेता है ( जैसे दर्शक द्वारा 
कृहराउन्न प्रदेश को धूमावृत समझ लिये जाने पर बह वहाँ उसके 
सहचारी अग्ति का भी अनुमान कर लेता है)। यहाँ अनुमित 
स्‍्थायीभाव ही रस है जो अपने सौन्दर्य के बल से स्वाद का झ्ानन्द 


०९ 
हि] 


कावग्य-सम्श्रदाय 


देता है और चमत्कृत करता है। यहाँ पर यह भी ध्यान रखना 
चाहिये कि यह अनुमित स्थायीभाव वास्तविक मूलभाव ( नाय- 
कादि के रतिभाव ) से भिन्‍त न होकर उसका श्रनुक्कृत रूप है । 
इस पर से इनकी निम्न मान्यताओं की सिद्धि सम्भव है :--- 

(क) प्राचीनों की तरह इन्होंने भी ऐतिहासिक नायक-नायिकाओं में और 
कवि-निवद्ध नायक-तायिकाओ्रों में कोई अन्तर नहीं माना । 

(ख) रस की स्थिति भी, लोल्लट की तरह, ये ऐतिहासिक नायक-तायि- 
काओं में ही मानते हैं। नट-नटी द्वारा प्रस्तुत सम्पूर्णो वस्तु को 
प्रेक्षक असली ही मान लेता है। फिर उसमें मूलभाव का अनुमान 
कर लेता है। अर्थात्‌ रस, का मूल भोकता ऐतिहासिक पुरुष है, 
प्रक्षक का रस अनुमित है और नट-तटी माध्यम रूप से हैं । फलतः 
निष्पत्ति का अर्थ हुआ अनुमिति । 

(ग) और भरत स्थायीभाव और रस में कोई अन्तर नहीं मानते--ऐसा 
इनका विचार हैं।........./रः 
शंकुक की प्रथम दो मान्यतायें वही हैँ जो लोहलट की थीं। अतः 

तद्विषयक पूर्वकथित दोष यहाँ भी ज्यों के त्यों हैं | अनुमिति का सिद्धान्त 

भी विज्ञानसम्मत नहीं। यदि प्रेक्षक अनुमान द्वारा रस का ग्रहरा कर 
लेता है तो उसे रस-विषयक ज्ञान ही हो सकता है, रसानुभूति नहीं हो 
सकेगी ; क्योंकि अनुमान स्पष्टतया बुद्धि की क्रिया है । 

इसके अतिरिक्त शकुक की यह मान्यता कि भ्नुकार्यों की अनुकृत 
दशा से स्थायीमाव का शनुमान प्रेक्षक कर लेता है, भी निराधार है; 
क्योंकि अनुमित पदार्थ से कार्य सिद्धि नहीं होती । कोहरे को धम समभझ- 
कर उसके सहचारी अग्नि का यदि अनुमान कर भी लें तो क्या ठण्ड दूर 
हो सकेगी ? अतः भ्रनुमित स्थायीभाव दर्शक्षों को आनन्दानुभति नहीं 
करा सकता । 


रस-सम्प्रदाय है. 40 


भरतसूत्र के तृतीय व्याख्याता भट्टनायक हैं । रस-सिद्धान्त के प्रति- 
पादकों में इनका स्थान बहुत ऊँचा है। ये मौलिक प्रतिभा के विद्वान 
थे। रस की स्थिति को इन्होंने विषयगत न' 

सांख्यवादी भट्नायक मानकर विषयीगत माना । इतका यह क़दम 
का भुक्तिता; लोल्लट और हांकुक की श्रपेक्षा अत्यन्त क्रान्ति- 
कारी था, क्योंकि वे रसस्थिति को मूल नायक- 

नायिकाओं में ही मानते चले आा रहे थे और वहाँ से प्रेक्षक के हृदय 
में सिद्ध करने के लिए विविध कल्पनाजालों में उलभे पड़े थे । भट्टनायक 
ने सवग्रथम प्र क्षक में रसस्थिति मानकर उस पचड़े का सफाया कर 
दिया । इसके भ्रतिरिक्त 'साधारणीकरण' के असाधारण सिद्धान्त की 
उद्धभावना कर रस-सिद्धान्त की वैज्ञानिक आधारशिला स्थापित कर दी। 
लोल्लट (मीमांसक) और शंकुक (नैयायिक) की इस मान्यता पर 

कि नायक-नूयिका के स्थायीभाव के साक्षात्कार से प्रेक्षक के हृदय में 
रस उत्पन्न या अ्रनुमित होता है, भट्टनायक ने आपत्ति उठाई। उन्होंने 
कहा कि नायक के जिस प्रकार के भाव का साक्षात्कार प्रेक्षक करेगा, 
वैसर ही भाव उसके हृदय में भी उठ सकता है। दुःखद प्रसंग के प्राप्त 
होने पर नायक की तरह ग्रेक्षक को भी दुःख ही होना चाहिए। श्रर्थात्‌ 
शोक से शोक की ही उत्पत्ति होगी। पर ऐसा होता नहीं । प्रेक्षक दुःखद 
प्रसंग में भी भ्रानन्दानुभूति करता है। श्रतः उक्त मत स्वीकार्य नहीं 

हो सकता । 

इसी प्रकार ध्वनिकार के मत पर भी उन्होंने शंका उठाई। ध्वनि- 
वादियों ने कहा कि प्रेक्षक के हृदय में संस्कार-रूप से स्थित स्थायी-- 
भाव विभावादि के संयोग से अभिव्यक्त हो जाते हैं। भट्टनायक नें 
कहा कि इस अवस्था में आलम्बन ( सीतादि ) के प्रत्वि जो नायक 
( रामादि ) के भाव हैं वही प्रेक्षक में भी कैसे उत्पन्न हो सकते हैं ? 


हैई। काव्य-सम्श्रदाय 


देखकर सीता के प्रति जगन्माता की ही भावना हो सकती है, स्त्री की 


'नहीं । और फिर रति-शोकादि साधारण भावों की अभिव्यक्ति मान भी 
ली जाय, पर हनुमान एवं भीमादि के समुद्र॒लंघन जैसे अद्भुत पराक्रम- 
पूर्ण कार्यों को देखकर अल्पायतन प्रेक्षक में उन-जैसे वीर भावों की 
अभिव्यक्ति कैसे सम्भव हो सकती है ? 

अतएव इन्होंने उक्त मतों का निरसन करते हुए अपने मत को इस 
प्रकार रखा :-- 

“( न ताटस्थ्येन ) न तो तठस्थ--[ उदासीव नठ व रामादि नायक 
में |-और ( नात्मग्तत्वेन ) न आत्मगत--. प्रेक्षकगत रूप में |--रूप 
से ( रसः प्रतीयते ) रस की प्रतीत होती है, ( नोत्पद्यते ) न उनकी 
उत्पत्ति होती है, ( नाभिव्यज्यते ) और न उसकी अ्रभिव्यक्ति [व्यञ्ज- 
क॒ता द्वारा सिद्धि] होती है। (अपितु) किन्तु (काव्ये नाट्य च) काव्यों 
और नाठकों में (भ्रभिधातो द्वितीयेत )अभिधालक्षणा से भिन्‍न किसी अन्य 

(विभावादिसावारखंकररसात्मना) विभावादि का साधारणीकरण 

करने वाले (भावकत्वव्यापारेश) भावकत्व नामक व्यापार के द्वारा 
(भाव्यमान: स्थायी ) अ्रसाधारण से साधारण किया गया जो स्थायी- 
नाव है वह, (सत्त्वोद्रेंकप्रकाशानन्दमय ) सत्त्वगुण के प्रवाह के वेग से 
आनन्दस्वरूप तथा ( संविद्विश्वान्तिसत््वेन ) अन्य ज्ञानों को तिरोहित 
कर देने वाले--] भ्रर्थात्‌ विक्षेपरहित मनःस्थिति वाले |-- (भोगेन) 
भोजकत्व नामक तृतीय व्यापार द्वारा ( भुज्यते ) उपभुकत होता है-- 
आस्वादित होता है । यह आस्वादन ही रसनिष्पत्ति है ।” 

इनकी रस-परिपाक्‌-प्रक्रिया का स्वरूप निम्त प्रकार से हो सकता 
हैं. ३४८ 

(४) रामादि ( नायक-नाबिका ) में स्थायीभाव रत्यादि होता है । 

(४४) कारण-कार्य और सहकारियों के संयोग से वह स्थायीभाव 
रामादि में उद्ब॒ुद्ध होकर उन्हें परितृष्ति प्रदान करता है। 


4289) यह सम्पूर्ण अवस्था नट के अभिनय द्वारा या---श्रव्य काव्य 
हुआ तो--काव्यानुशीलन द्वारा दर्शक के सामने आती है। 
तब उसे काव्यगत तीन शक्तियों-अभिधा, भावकत्व और 
भोजकत्व--में से प्रथभ अभिधा के बल से काव्यार्थ की 
ग्रभिज्ञता होती है । 

(४४) इसके अनन्तर दर्शन उस अथज्ञान का काव्यगत द्वितीय शक्ति-- 
भावकत्व-के द्वारा भावत करता है। भावन का तात्पये है 
निविशेष रूप से चिन्तन, जिससे राम-सीता और उनकी पार- 
स्परिक रति निविशेष रूप में रह जाती है। अर्थात्‌ उनकी 
रति पुरुषमात्र की, स्त्रीमात्र के प्रति सहज स्वाभाविक रति 
के रूप में हो जाती हैं। इस प्रक्रिया को साधारणीकरण 
कहते हैं । 

(०) नायव-नायिका की रति एवं विभावादि के साधारणीकरण हो 
जानें पर द्ोक में रजोग्ण व तमोगुण का स्वत: जोप होकर 
सत्वगुण का आविर्भाव होता है। इस अवस्था में काव्य की 
तीसरी शक्ति भोजकत्व कार्य करती है । उसके द्वारा साधा- 
रणीकृत भाव व विभावादि के प्रेक्षक अपने स्थायीभावों का 


उपभोग करता है। रत्यादि का उपभोग या आस्वादन हो 
रसनिष्पत्ति है। 


निष्कर्ष रूप से इनकी निम्न मान्यताएँ सामने रखी जा सकती हैं:--- 

।क] रस की स्थिति ये सीधी सहृदय में मानते हैं । 
[ल] काव्य में तीन शक्तियाँ स्वाभाविक हैं-- (१) अभिषा ( जिसके 
द्वारा अर्थग्रहरा होता है ), (२) भावकत्व जिसके द्वुरा काव्यार्थ 


का निविशेष रूप से चिन्तन होता है), (३) भोजकत्व (जिसके 
हारा आनन्द की अनुभूति होती है )। 


भ्र्० काव्य सम्प्रदाय 


[ग] इन्होंने भावकत्व की शक्ति का प्रतिपादन करते हुए “साधारणी- 
करण” का उद्धभावन किया । 
[घ] काव्यानन्द की उद्रेकावस्था में तमोगुण और रजोगुण सर्वथा 
विलुप्त हो जाते हैं । केवल सत्त्व गुण का ग्राध्यान्य हो जाता है। 
इसी ग्रवस्था में रस का उपभोग होता है। अतः निष्पत्ति का 
श्रथ है भुक्ति । 
साधारणीकरण 
भट्टतायक साधारणीकरण के सिद्धान्त के आविष्कारक हैं। उन्होंने 
अपने मत के प्रतिपादन के प्रसंग में काव्यग॒त द्वितीय शक्ति 'भावकत्तव' 
की इस प्रकार व्याख्या की है। अभिषा' 
भटनायक की साधा- द्वारा काव्य के दब्दार्थ (भाव) के ग्रहण होने 
रणीकरण-अ्रक्रिया पर भावकत्व द्वारा इस अर्थ का ( भाव का ) 
भावन होता है; अर्थात्‌ भाव/की वैयक्ति- 
कता विनष्ट हो जाती है। भाव विशिष्ट न रहकर निविशेष (सांधा- 
रण) रह जाता है--यही भावन की प्रक्रिया साधारणीकरर है | उदा- 
हरणाथ काव्यद्वारा उपन्यस्त राम का सीता के प्रति रतिभाव भावन 
की प्रक्रिया द्वारा पुरुष का स्त्री के प्रति सहज साधारण रतिभाव ही 
रह जाता है; यदि ऐसा न हो तो सीतादि में पृज्यवद्धि के कारण 
सामाजिक को रसानुभूति न होवे । 
नाधारणीकरण के इस सिद्धान्त को अभिनवगप्त ने भी इसी रूप 
में स्वीकार कर लिया। परन्तु 'भावकत्व” शक्ति को अनावश्यक ठहराते 
हुए व्य्जनावृत्ति से ही इसे सम्भव माता । 
भट्टवायक की व्याख्या का तात्पय यह है। काव्य द्वारा उपन्यस्त 
आश्रय की रुति (स्थायीभावादि) सभी का साधारणीकरण होता है । 
साधारण।क्ृत रूप वाले विभावादि के संयोग से ही सामाजिक की रति 
भुक्त (भट्टनायक) या अभिव्यक्त (अ्रभिनवगप्त ) होती है। केवल 


इुच्त 4२५ प१ 


आलम्बन का सावारणीकरण, जैसा क्रि आचार शुक्ल ने माना है, 

नहीं होता । भटदनागक का मत ाज्यप्रकाश' की टीका “काव्यप्रदीप' 
में इस प्रकार दिया गया है :-- 

“जावकत्वं साधारणीकरम्‌ । तेन हि व्यापारेण विभावादयः स्थायी 

व साधारणीक्रियन्ते ।! साधारणीकरणं चेतदेव 'यत्सीतादि विशेषाया 

कामि नीत्वादिसासान्येबोपस्थित: । स्थाय्यनुभावादीनां च सम्बस्ध- 

पिशेषानवचब्छिन्नत्वेन ।? 

आचार्य शुक्ल जी ने “साधारणीकरण और व्यक्तिवैचित्यवाद'” 

नामक निवन्ध में साधारणीकरण के विपय में लिखा है--“जबव तक 

किसी भाव का कोई विषय इस रूप में नहीं 

आचाय शुक्ल का लाया जाता कि वह सामान्यतः: सबके उसी 


मन्तब्य भाव का आलम्बन हो सके, तब तक उसमें 
० रसोद्बोधन की पूर्ण शक्ति नहीं आती। 


(विषय का) इसी रूप में लाया जाना हमारे यहाँ 'साधारणीौकरण 
कहलाता है ।” शुक्ल जी द्वारा प्रतिपादित साधारणीकरण के इस रूप 
की मान्यता का अनुवर्ती परिणाम यह होता है कि तथाविध आलम्बन 
के सामने आने पर रसोद्वोधन से पूर्व सामाजिक आश्चय से तादात्म्य 
कर ले। इसी दृष्टि से उन्होंने आगे लिखा हैं--'साधारणीकरण 
के प्रतिपादन में पुराने आचारयों (विश्वनाथ आदि) नें श्रोता (या पाठक ) 
और आश्रय (भावव्यञ्जना करते वाले पात्र) के तादात्म्य की श्रवस्था 
का ही विचार किया है।' जा 
साधारणीकरण के सम्बन्ध में आचाये शुक्ल की मान्यता की व्याख्या 
कुछ इस प्रकार की जा सकती है । पूजनीय व्यक्तियों यथा सीतादि के 
भी आलम्वन रूप में चित्रित किये जाने पर रसानुभूति क्त्सी है; इस- 
के प्रतिपादन के लिए भट्टनायक ने साधारणीकरण के सिद्धान्त की 
प्रक्रि का अनुसन्धान किया। उन्होंने साधारणीकरण का कारण 


रैर काव्य सम्प्रदाय 


काव्यगत भावकत्व वृत्ति को माना, जो काव्य में स्वभावतः होती है। 
काव्य (कवेरिदं काव्यम ) कवि की कृति होता है। अ्रत: यह भी स्पथ्ट हे 
कि काब्य में यह भावकत्व (साधारणीकरण करने की योग्यता) कवि 
द्वारा उत्पन्न की जाती है। जहाँ यह योग्यता नहीं वहाँ काब्यत्व भी 
न होगा ) झ्त: साधारणीकरण कविकमंसापेक्ष है । ध्यान रहे कि भाव- 
कत्व को स्वृतन्त्र शक्ति न मानने की अभिनवगुप्त की अ्रवस्था में भी 
उक्त कथन में अन्तर नहीं पड़ता, क्‍योंकि काव्यगत ही व्यञ्जना दक्ति 
से भावन वहाँ भी माना गया है।इस सापेक्ष होने की बात को ही 
श्राचार्य शुवल ने इस रूप में रखा कि किसी भाव के विषय ( आल- 
म्बन) को इस रूप में ( सबके उसी भाव का श्रालम्बन हो सकने योग्य 
रूप में) लाया जाना हमारे यहाँ साधारणीकरण कहलाता है। कवि 
ही आलम्बन' को इस रूप में लाता है। झतः साधारणीकरण झाल- 
म्बन का होता है। इसमें शुक्ल जी इतना श्र जोड़ देते हूं कि /*****- 
““साधारणीकरण झ्ालम्बनत्व धर्म का होता है” ( चिन्तामणि पु० 
३१३ )--+जिससे एक ही काव्य एक ही समय में भ्ननेक जनों को रस 
दान करने में समर्थ होता है । ; 


विश्वनाथ ने 'ताहित्वदर्षण' में विभागदिकों के साधारणीकरणा के 
साथ-साथ आश्रय के साथ तादात्म्व माना है--- 
ब्यापारो5स्ति विभावादेनम्ना साधारणीकृतिः । 
तत्म्भावेण यस्यासन्पाथोधिप्छवनादयः ॥ 
प्रभाता तदभेदेन स्वात्मान प्रतिप्यते । 
श्राचार्य श्यामसुन्दरदास जी का मत और ही है। उन्होंने शुक्ल जी 
के मत को अमान्य ठहराते हुए लिखा है--“साधारणीकरण से यहाँ यह 
अर्थ लिया है कि विभाव और अनुभाव को साधारण रूप करके लाया 
जाय । पर साधारणीकरण तो कवि या भावक की चित्तवृत्ति से सम्बन्ध 


रखता है। चित्त के साधारणीक्षत होने पर उसे सभी कुछ सावारण 
प्रतीत होने लगता है । ** हमारा हृदय साधारणीकरण करता है।" 
आचारये श्यामसुन्दरदास जी पाठक की चित्तवृत्तियों के एकतान 
एकलय हो जाने को ही साधारणीकरण प्षानते हैँ । उनके अन्तव्यानुसार 
रसानुभूति ब्रह्मानन्दसहोदर हैं। इसमें उसी 
आचाय श्यामसुन्दर प्रकार आनन्‍्दानुभूति होती है जिस प्रकार 
का सन्‍्तब्य योगी को ब्रह्मानन्द की। योगी का आनन्द 
स्थायी और यह क्षरिक है । मधुमती भूमिका 
( चित्त की वह विशेषावस्था हैं जिसमें वितर्क की सत्ता नहीं रह जाती । 
शब्द, अर्थ और ज्ञान इन तीन की प्रतीति वितर्क है। चित्त की यह 
समापत्ति सात्त्विक वृत्ति की प्रधानता का परिणाम है। ) में पहुँचकर 
'पर-प्रत्यक्ष होता है। योगी की पहुँच साधना के बल पर जिस मधुमती 
भूमिका तक ड्रोती है उस भूमिका तक प्रतिभा-ज्ञान-सम्पन्न सत्कवि की 
पहुँच स्वभावतः हुआ करती है। जब तक हमें सांसारिक पदार्थों का 'अपर- 
प्रत्यक्ष" होता रहता है तब तक उनके दो रूप--सुखात्मक या दुःखात्मक 
“हमारे सामने रहते हैँ । परन्तु जब हमें वस्तु का पर-प्रत्यक्ष ( तत्त्व- 
ज्ञान ) होता है तब वस्तु रूप मात्र का सुखात्मक रूप ही आलम्बन 
बनकर उपस्थित होता है । उस समय दुःखात्मक क्रोध, शोक श्रादि भाव 
भी अपनी लोकिक दु:खात्मकता छोड़कर अ्रलौकिक सुखात्मकता धारण 
कर लेते हैं । यही साधारणीकरण है। 
आपके विवेचन का सार इस प्रकार है :--- 
() रसानुभूति मधुमती भूमिका में होती है । 
(7) मधुमति भूमिका में ही पर-प्रत्यक्ष होता है। उस समय ही अनु- 
भूति अखण्ड होती है । 
(77) चित्तवृत्ति की इसी अ्रखण्ड और एकतानता का नाम साधा- 
रणीकरण है । 


श्ड काव्य सम्प्रदाय 


आचार्य श्यामसुन्दरदास ने पाठक के चित्त का साधारणीकरण 
माना, और आलम्बन के साधारणीकृत होने का निषेध किया। डा० 
नगेन्द्र की यक्तियों के अनुसार पाठक तो 

डा० नगेन्द्र का मत साधारणीकृत रूप का भोक्‍्ता' है, भद 
उसका साधारणीकरण नहीं माना जा सकता । 

इसके अतिरिक्त रसानुभूति की दशा में सामाजिक, भश्राक्षय, श्रालम्बन और 
कवि (व्यवहित--.इन्‌डाइरेक्ट रूप से) इन चार के व्यक्तित्व और उप- 
स्थित रहते हैं । हमें इन्हीं में से देखता चाहिए कि साधारणीक रण किसका 
होता है ? आझ्राश्नय का तो मान्य इस लिए नहीं कि अरष्रिय नायक (रादण 
या जधन्य वृत्ति वाले पू जीपति) से तादत्म्य करना रुचिकर नहीं होगा । 
ग्रब रहा आलम्बन ! काव्य में जो आलम्वन हमारे सामने आता है बह 
कवि की मानसी सृष्टि होता है--व्यक्तिविद्ेष नहीं, श्रपितु उसका 
प्रतिरूपमात्र समझता चाहिये । उनके छब्दों में-”४ जिसे हम 
आलम्बन कहते हैं वह वास्तव में कवि की अपनी अनुभूति कु संवेद्य रूप 
है । उसके साधारणीकरण का अर्थ हैं कवि की अनुभूति का साधारणी- 
करण *' ।” ऐसे आलम्बन के सम्बन्ध में 'पृज्य-वुद्धि होने की बाधा भी 
नहीं । “हम काव्य की सीता से प्रेम करते हैं श्लौर काव्य की यह आलमबन 
रूप सीता कोई व्यक्ति नहीं, जिससे हमको किसी प्रकार का संकोच 
करने की आवश्यकता हो; वह कवि की मानसी सृप्टि है"''।” “अत- 
एवं निष्कर्ष यह निकला कि साधारणीकरण आजचाय कवि की अपनी 
अनुभूति का होता है"** ।” ( देखिये रीतिकाब्य की भूसिका छु० €० ) 
साधारणीकरण सम्बन्धी उपयु कत सभी मतों का सम्यक्‌ विश्लेपण 
करते हुए सुप्रसिद्ध आलोचक विद्वान्‌ गुलाबराय जी इस परिणाम 
पर पहुँचते हैं कि रसानुभूति की दा में पाठक 

ग्बाबराय का मत अपने व्यक्तित्व के क्षद्र बन्धनों को तोड़ने के 
५ कारण, कवि अपने निजी व्यवितित्व से ऊँचा 

उठकर लोक-प्रतिनिधि बनने के कारण, भाव “अ्रयं निज: परो 


वेति' की लघुचेतक्कों को गणता से मुद्दित पा जाने के कारण 
अर आलम्बत ( अपने व्यक्तित्व में प्रतिष्ठित रहकर ही ) व्यापक 
स्वजन-सुलभ-सम्वन्धों के रूप में आ जाने के कारण साधारणीकृत 
जाता है । 
साधारणीकरण आश्रय, झ्रालम्बर, स्थायीभाव, कवि और सामाजिक 
में से किसका होता है, इस प्रदद का उत्तर उपय क्‍त विद्वानों ने अपने- 
अपने दृष्टिकोण में दिया । जहाँ तक भट्टनायक 
उपप्लिखित मतों. के दृष्टिकोश का प्रदद है, वे तो आलम्बन को 
का समाहार ही प्रश्नव देते मालूम होते ई, वर्योकि उनके 
सामने प्रदव ही यह था कि सीतादि पूज्य व्यवितियों 
के आलम्बन रूप में उपन्यस्त होने पर रसानुभूति कैसे होती हैं ? इस 
प्रदन का स्वरूप भठनायक की दृष्टि की ओर स्पष्ट इशारा करता 
इसी का लक्ष्य करते हुए आचार्य शक्ल ने साधारणीकरण सम्भव केस 
होता है इस रहस्य का व्याख्यान अपनी अन्तर्देशिनी वुद्धि से किया 
श्राचार्य द्यामसुन्दरदास जी के मत को देखने से तो एसा त्रतात हाता हूँ 
कि हमारी समस्या बड़ी सीधी है, और अपनी दृष्टि पर ही उपयुक्त 
चदमा चढ़ा लेने से सम्पूर्ण दृश्य अनकल दिखाई देने लगता है। परच्तु 
इसमें जो भी समभदारी है वह सामाजिक की ही प्रतीत होती है; कवि- 
कौद्ाल या काव्य के चमत्कार को कुछ भी श्रेय नहीं मिलता । ऐसी 
अवस्था में क्या काव्य और नाठक से बाहर भी साधारणीकरणा सम्भव 
है ?- यह प्रइदन उठता है। हमारी सम में इसे कोई भी स्वीकार कर र्नें 
के लिए तैयार नहीं होगा कि सामाजिक अपनी किसी तथाकथित 
विशिष्ट साधना के बल पर मधमती भूमिका में पहुँच जाता है । यदि यह 
कहा जाय कि सामाजिक उस अवस्था में कवि-कौशल श्रथवा आलम्बन 
के चमत्कार से पहुँचता है तो उसका तात्पर्य यही हुआ न कि 
साधारणीकरण आलम्बन का होता है जिससे प्रेक्षक की वसी दृष्टि 


हा 


५६ काव्य सम्प्रदाय 


मिल जाती है । वास्तव में मधुमती भूमिका में पहुंचने के लिए (एकता- 
नलय होने के लिये) आलम्बन का रागमय तीज्र आकर्षण होना चाहिए । 
आलम्वन के इसी ग्राकपेंण पर तो आचार्य शुक्ल ज़ोर देते हैं । 
डा० नगेन् ने जो यह कहा कि साधारणीकरण कवि की अनुभूति 
का होता है, वह इस प्रइन का उत्तर है कि वस्तुत: आलम्बन आदि का 
मूल स्वरूप क्‍या है ? वैसे तो साधारणीकरण वे भी विभावादि सभी 
का ही मानते है । 'साधारणीकरण कवि की अनुभूति का होता है. इस 
कथन में यह बात स्वीकृत है ही कि साधारणीकरण विभावादि सभी 
का होता है; चाहे वे विभावादि वास्तव में कवि क्री अनुभूति ही क्‍यों 
न माने जावें। ग्रतः तात्तिवक दृष्टि से डा० नगरेन्द्र और आचाये गुलाब- 
राय जी के मत में कोई भेद नहीं है 
इसके पद्चात्‌ उक्त सूत्र के सर्वाधिक प्रामाणिक व्याख्याता 
अभिनवगणुप्त हुए हैं । इन्होंने भट्टनायक की कई मान्यताझ्नों को स्वीकार 
करते हुए भी भावकत्व और भोजकत्व नामक 
अभिनवगप्त का काव्यगत दो शक्तियों को निराधार बताया। 
अभिव्यक्तिवाद इनके कथनानुसार उक्त दोनों शक्तियों, का 
काम व्यंजना या ध्वनि से ही चल सकता 
है। जो भाव (काव्याथं) है वह स्वत: ही भावित होने की योग्यता 
रखता है। क्योंकि जो भावना का विषय बने वही तो भाव है। 
ये भावित भाव व्यज्जना शक्ति द्वारा आश्रय के हृदय में स्थित रति को 
रस रूप में श्रभिव्यक्त कर देते हैं । इसी प्रकार 'रस' में भोग का भाव 
भी स्वाभाविक रूप से विद्यामान[है | जो भोग को प्राप्त हो सके वही तो 
रस है। अतः सृत्रगत संयोग का अर्थ व्यब्जित होता और निष्पत्ति का 
आनन्द रूप से प्रकाशित होना है । 


इन्होंने अपने मत का प्रतिपादन निम्न प्रकार किया :-.- 


“सर्वताधारण, ( लोके ) लौकिक व्यवहारों में स्वतः प्राप्त रहने 
वाले ( प्रभदाभि: ) प्रमदा, उद्यान और कठाक्षनिर्वेदादि के द्वारा 
( स्थाय्यनुमानेःभ्यास-) स्थायीभावों के अनुमान करने के विषय के 
अभ्यास में ( पाटवताम्‌ ) कुशलता को प्राप्त हो जाते हैं । 

(काब्येनाट्ये च) काव्य और नाठकों में (तैरेव) उन्हीं (कारणत्वा 
दीनाम ) कारण-कार्ये और सहयोगी कारणों का ( परिहारेश 2 
परित्याग कर दिया जाता है; भौर (विभावनादिव्यापा रवत्त्वात्‌) विभावना दि 
व्यापार वाला होने के कारण ( भश्रलौकिकविभावादिशब्दव्यवहायें:-- ) 
विभाव, अनुभावऔर व्यभिचारी इन अलौकिक नामों से पुकारा जाता है। 

ये विभावादि “( ममैवैते ) मेरे ही हैं (शत्रोरेवैते ) शत्र, के 
ही हैं (न तटस्थस्यैवैते ) उदासीन के-ही हैं श्रथवा ( न ममैवैते ) मेरे 
ही नहीं हैं ( न शत्रोरेवैते ) शत्र के ही नहीं हैं ( इति ) इस प्रकार 
के ( सम्बन्धविशेषम ) सम्बन्धविशेष के ( स्वीकारपरिहारनियमा-- 
नध्यवसायात्‌ ) स्वीकार या परित्याग के नियमों का ज्ञान न रहने के 
कारण ( साधारण्येन प्रतीत:---) साधारणीकृत रूप में ही प्रतीत या 
ज्ञानगोचर होते हैं । 

( सामाजिकानां वासनात्मतया स्थित:) सामाजिकों के चित्त में 
वासनारूप से स्थित ( स्थायीरत्यादिक: ) जो स्थायीरत्यादिक भाव है 
वह ( नियतप्रमातृगतत्वेन स्थितोषपि ) निद्िचत ज्ञातृ-गत--प्रेक्षकविशेष 
में-रूप में होता हुआ भी ( साधारणोपायबलात्‌ ) साधारणीकृत 
विभावादि कारणों के बल से ( तत्काल ) नाटकदर्शंन के समय में 
ही ( विगलितपरिमितप्रमातृभाववश"*" ) निरिचित ज्ञाता के भाव से 
भी विलग [ अर्थात प्रेक्षक भ्रांत्मसत्ता के ज्ञान से भी रहित हो जाता 
है | होकर ( अश्रभिव्यक्त: ) अभिव्यज्जित होता है । 

(उन्मिषित:) इस प्रकार से प्रकाशित (वेद्यान्तररफ्पर्कंलून्यः) 
इतर ज्ञान के सम्पर्क से रहित (अपरिमितभावेन) अनन्तभाव से 


पी काव्य सस्प्रदाय 


सदलनब्ृददसंदादनाजा) सभी सहृदयों के राम का पात्र होता हुआ 
| साधारण्येन स्वाकार इवाउइभिन्नोडषपि) साधारग्टीकृठ होकर भी अपने 
'रूप से अभिन्‍द हीं जो रत्यादि स्थायीभाव हैं वह (प्रमातृगोचरीकृत:) 
सामाजिक द्वारा अनुभव का विपय होता है। 
माणतेकप्राणः) चबंण--आस्वादन--मात्र ही जीवन के 
'म्वरूप बाला, (विभावादिजीवितावधि:) विभावादि की सत्तापर्यन्त जीवन 
की अवधि वाला (पानकरसन्यायेतर चर्व्यमाण:) विलक्षरा स्वादोत्पादक 
पानकरस-त्याय से श्रास्वादित होने वाला, (पुरः इब परिस्फुरन्‌) सामने 
ही निर्करित होता हुआ, (हृदयमिव) प्रविद्ञन्‌ हृदय में समाता हुआ सा 
! सर्वाज्जीगमिवालिड्भन्‌ू ) सर्वाज्भ को आलिड्भन करता हुआ सा 
[अ्रन्यत्मव मिव तिरोदधतु) अन्य सभी को तिरोहित करता हुआ्ा सा 
| डरद्मारदादमिवान भावयन्‌ ) ओर ब्रह्मानन्द का आस्वादन कराता हुआ सा 
(अ्लौकिकचमत्का रकारी ) लोकीत्तर चमत्कार का कर्ता (श्रृड्भारादिको 
रन: शक्राल्‍्टारादिक रस है ।* + 
छणजिनदगप्त के अ्रनसार रस का परिपाक निम्न प्रकार होता है 
"मामाजिक लौकिक व्यवहारों में रति के कार्य-कारणों का अनुभव 
करता रहता है, जिससे रति वार-वार अनमित होती है। यह 
अनुमान की गई रति सहृदय सामाजिक के हुदय में संस्कार रूप से 
सन्दिविप्ट हो जाती हैं ।--इस प्रकार के सामाजिक के सामने 
हब नट नकली कारणु-कार्यादि (विभावादि) का विस्तार करता 
तो वह काव्याथ के ज्ञान के पश्चात्‌ उसका भावन व्यञ्जना शक्ति 
द्वारा करता है। फलत: विभावादि का साधारणीकरण हो जाता 
हैं। और रजोगुण व तमोंगुण का तिरोभाव होकर सत्त्वगुरणा 
के उद्रेक की अवस्था में पूर्व कथित प्रकार से संस्कार रूप से ' 
विद्यमान सामाजिक के रत्यादि स्थायीभाव रस रूप में अभिव्यक्त 
होते है । यह रस की अभिव्यक्ति ही निष्पत्ति है । 
अब हम इनकी मोन्यताओं का समाहार इस प्रकार कह सकते हैं:--- 


३६। 


नं 
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कातन्य सम्प्रदाय 
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परिपाक-प्रक्रिया विवेचन के लिए “शाकुन्तलम्‌” की--मूल ऐतिहासिक 
घटना से लेकर राष्ट्रीय रद्धशाला' देहली में अभिनीत होकर प्रेक्षक को 
रत दान करने तक की --सम्पूर्ण क्रियाविधि का विश्लेषण करते हैं:-- 


(१) 


(४) 


सर्वप्रथम अ्रति प्राचीन समय में कण्व ऋषि के रम्य आश्रम 
में दुष्यन्त ने शकुल्तला को देखकर अपने हृदय में रति का 
अनुभव अवद्य ही किया होगा। 

इसके पश्चात्‌ महाकवि कालिदास ने अपने श्रध्ययन-कक्ष में 
बंठकर महाभारत में वशित उक्त उपाख्यान को पढ़कर 
कल्पना के द्वारा उक्त रतिभाव का अनुभव किया होगा । 
मानव-सुलभ-सहानुभूति के कारण यह सर्वेथा सम्भव है । 


(४४) इसी प्रकार नाटक के शौकीन आाधुनिक प्रक्षक श्री अनिल और 


रम्भादेवी भी इतिहास पढ़कर कल्पना के द्वारा उस रति का 


अनुभव कर सकते हैं । ग 


(१४) फिर महाकवि ने किसी .स्मरणीय क्षण में उस स्मृतिशेषः 


अनुभूति के संस्कार का भावन करते हुए अपने हृदय में पुन: 
जाग्रत किया होगा और 'शाकुन्तलम” के रूप में शब्दबद्ध 
कर सदा के लिए अमर बना दिया । 


(४) जब “भारतीय गरातन्त्र समारोह के अवसर पर राष्ट्रीय 


रज़्शाला में 'शाकुन्तलम्‌” का भ्रभिनय किया गया तो 
अभिनेताओं ने भी उक्त रति का इँप्ननुभव किया होगा, क्‍्यों-- 
कि श्रेष्ठ अभिनय के लिए उसमें तल्लीन होकर अनुभूति ग्रहण 
करना आवश्यक है । 


(४४) नाटक के शौकीन हमारे परिच्रित अनिल और रम्भादेवी दोनों 


जी नाटक देखने भ्रवश्य गये होंगे और उन्होंने भी उसी रति का 
अनुभव किया होगा । 


( रस-सम्प्रदाय ६१ 


: इस प्रकार ये छः अमुभूतियाँ हुईं । इनमें 'रस' अनुभूति किसे कहें, 
यही विचारणीय है। देखने से पता चलता है कि ये अ्रनुभूतियाँ_ तीन 
अकार की हैं:--- 

(४) अत्यक्ष अनुभूति--दृष्यन्त और शकुन्तला की अनुभूति ऐसी 
ही है। 

(४४) कल्पना में प्रत्यक्ष श्रनुभूति-- जैसे महाभारत (इतिहास) में 
पढ़कर प्राप्त की गई कवि, अनिल और रम्भादेवी की 
अनुभतियाँ । 

(४४9) प्रत्यक्ष या कल्पनात्मक अनुभूति के संस्कारों के भावन द्वारा 
उद्बुद्ध अनुभूति--जैसे 'शाकृन्तलम॒' के प्रशयत काल की कवि 
की अनुभूति तथा अभिनेताओं और प्रेक्षक रूप से उपस्थित 
अनिल व रम्भादेवी की अनुभूति । 

कल्पनामूलक्त अनुभूतियाँ भी प्रत्यक्ष ही कही जा सकती हैं। अतः 
प्रथम तीन श्रनुभूतियाँ प्रत्यक्ष होने से भावमात्र हैं। वे प्रसज्भ के 
अनुसार कटु भी हो सकती हैँ । शेष तीन अनुभतियों में कवि की समृद्ध 
भाव-श्लक्ति का पुट है। उसका अपना हृदय तो भावुक होता ही है 
परन्तु उसने भाषा के प्रतीकों को भी वह शवित प्रदान कर दी है कि वे 
दूसरों में भी वैसे ही भाव जागृत करा सकें । अभ्रत: इस भाव-प्रवणाता 
के कारण वे तीनों श्रनुभूतियाँ भावित हैं और प्रत्येक अवस्था में 
आनन्दमय होने का ही सामथ्य रखती हैं। इस कारण रस संज्ञा नी 
इन्हीं की हो सकती है। भअस्तु ! 

“इस विश्लेषण से हम इस परिणाम पर पहुँचे कि साक्षात्‌ प्रत्यक्ष 
अथवा कल्पना में प्राप्त प्रत्यक्ष अनुभूति के संस्कार समुद्ध भाव-शकित के 
द्वारा भावित होते हैं, जिससे वे हर अवस्था में आनन्दमय ही झेते हें और 
'रस' कहते हैं । । 

इस कसौटी से मालूम पड़ा कि-.- 


६२ ... काव्य सम्प्रदाय 


(४) रचना के समय कवि रस ग्रहरः करता है । 
(४४) अभिनय के समय नट-नटी भी रस प्रहण करते हैं । 
(४४४) और सहृदय के वासनारूप से स्थित स्थायीभाव जागृत होकर 
रसदशा को पहुँचते ही हैं । 
अत: रसस्थिति न केवल प्रेक्षक में अपितु कवि और नठ-नदी में 
भी माननीय है। परन्तु रस--- 
(४) वस्तु में नहीं रहता । 
(४) नायक-नायिका की सत्ता रस दुष्टि से निविशेष होती है । 
श्रत: उनमें रत की स्थिति नहीं होती । 
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_स्स-सम्प्रदाय ट्धू 
[२] स्स का स्वरूप 


सत्त्वोद कादखण्ड-स्वप्रकाशानन्द-चिन्सयः , 
वेद्यान्तर-स्पश-शून्यो . अल्यास्वाद-सहोदर: । 
लोकोत्तर चमत्कारप्राण: केश्चित्‌ प्रसातृमिः:, 
स्वाकारवद्मिन्नत्वेनायमास्वाथते रसः !! 


--साहित्यदर्पण ।३। २, हे |! 
“सत्त्वगूण के प्राधान्य से यह अखण्ड, स्वतः प्रकाशित, आनन्द 
विन्मय ( आनन्दस्वरूप ज्ञानमय ), इतर ज्ञान से रहित, ब्रह्मानन्दसह- 
दर और लोकोत्तर चमत्कार वाला “रस सहृदयों के द्वारा अपनी देह 
की तरह अभिन्‍न रूप में ( भ्रर्थात्‌ ज्ञातृजान के भेद के बिना ही ) आस्वा- 
दित होता है।” 
ग्राज का वैज्ञानिक निरीक्षण परीक्षण का विश्वासी होकर तत्त्व- 
ज्ञान की खोज में संलग्न रहता है; जबकि पुरातन भारतीय मनीषी 
शकाग्रचित्त होकर अन्तदुष्टि के द्वारा विषय का समग्र रूप से दशन करते 
थे। विविध विज्ञानों की दुह्ाई देकर रस-स्वरूप-सम्बन्धी जो विस्तृत विवेचन 
किये जा रहे हैं उनमें तथ्य का उतना विशद चित्र नहीं रहता जितना कि 
विश्वनाथ ने ऊपर के दो संक्षिप्त इलोकों में रख दिया है। इन इलोकों की 
शब्दावली में रस के जो विशेषण दिये गये हैं वे अत्यन्त श्रर्थपूर्ण हैं, 
भ्रत्येक शब्द के पीछे विस्तृत चिन्ता-राशि का पृष्ठदेश है। सूत्र रूप में 
कहे गये उपर्युक्त रस-स्वरूप-परिचायक विशेषण हमारे समझने के लिए 
व्याख्या की अ्रपेक्षा रखते हैं। इस प्रकार की व्याख्या को आ्राधुनिक 
विद्वानों ने वैज्ञानिक कसौटी पर रखकर जब परखा तो उसे प्रायः 
सर्देथा वैज्ञानिक और खरा पाया । हमें भी यहाँ यह देखना ह कि रस 
के स्वरूप की प्राचीन व्याख्या कहाँ तक तकं-संगत है । प्रथम उन अर्थे- 
गर्भित विशेषणों को देख लेना सुविधाजनक रहेगा :--.. 


६६ 


कान्य । 


(१) सत्त्वोद्रेकात्‌--रस-निष्पत्ति में सौवगरा को हेतु माना है। जब 


(४) 


रजोगूणा और तमोगुण का तिरोभाव होकर सत्त्व का आवि- 
भाव हो जाता है तब रस-निष्पत्ति होती है। सत्त्वोद्रेक की 
इस अवस्था में श्रास्वाद ही रस है; श्रतः वह भ्रास्वादित होने 
वाले रति आदि भाव से पृथक्‌ है। अर्थात्‌ रस भाव से भिन्‍न 
है। और इसी से हम कह सकते हैं कि श्र गार रस का अर्थ रति 
का अनुभव नहीं । डा० भगवानदास के शब्दों में---“भाव, क्षोभ, 
संरभ, संवेग, आवेग, उद्वेग, आवेश, अंग्रेज़ी में इमोशन का 
झनुभव रस नहीं है, किन्तु उस अनुभव का स्मरण, प्रतिसंवेदन, 

आस्वादन रस है। 

प्रखण्ड--रसानुभूति की चेतवा विभाव, श्रनुभाव आदि की खण्ड 
चेतना नहीं है अपितु उन सबकी सम्मिलित एक चेतना है । 


(४8) स्वप्रकाश--रस के ज्ञान के लिए किसी श्रन्य क्लन की आवश्य- 


(४०) 


(०४) 


कता नहीं । रस स्वयमेव प्रकाशित होता है। जैसे ज्ञानान्तर 
अपने विषय घट को प्रकाशित करता है वैसे ही रस स्वयं को 
प्रकाशित करता है । * 
आनन्दचिन्मय---रसानभति आनन्दमय है और चिन्मय, अर्थात्‌ 
बद्धि और इच्छापू्वेंक होने वाली है। कतिपय अनेच्छिक 
शारीरिक क्रियाओं की तरह नहीं । 
वेद्यान्तर-स्पश-शुल्य---रसानुभूति के समय उसे इतर अ्रनुभूति 
की सत्ता नहीं रहती । इतर ज्ञेय के स्पर्श से रहित होती है । 
ब्रह्मास्वादइसहोदर --ब्रह्मास्वाद का प्रयोग इस तरह किया गया 
है मानो वह सर्व-जन-विदित हो । उस समय के आध्यात्मिक 
वातावरण में इस निर्देश से रसानुभूति के आनन्द का कुछ 
झ्राभास अवद्य हो हो जाता होगा। इसका आशय है कि रसा- 
निभूति का आनन्द सवितर्क ब्रह्मानन्द का सजातीय है, अर्थात्‌ 


ध्र्य कान्य सम्प्रद्दाय 


' (४४४) रस ज्ञाप्य नहीं है। होने पर भैवर्य अनुभूत होता है क्योंकि 
वह स्वतः प्रकाशी हे। उस पर श्रावरण नहीं हा सकता। जैसे 
ज्ञाप्य घट प्रकाशक दीपादि के रहने पर भी ढके हुए होने से अद- 
शित ही रहता है, ऐसे रस नहीं । 

(४०) रस कार्य नहीं। यदि कार्य होता तो विभावादियों के न रहने 
पर भी उसकी प्रतीति सम्भव होती । जैसे घट अपने “निमित्त- 
कारण दण्डचक्रादि के बाद भी रहता है। 

. (०) रस तित्य भी नहीं। यदि वह नित्य होता तो “रस की अपि- 
व्यक्यि हुई” ऐसा नहीं कहा जाता। साक्षात्कार का विषय 
होने के कारण भविष्यत्कालिक भी नहीं। तथा कार्य और 
ज्ञाप्य न होने के कारण उसे वर्तमान! भी नहीं कहा जा सकता। 

इतनी बातें रस की सर्वथा अलौकिकता एवं अनिर्वेंचीयता की सिद्धि 

के लिए काफी हैं । ल्‍ 

अब हमें रस का स्वरूप क्‍या है, इस समस्या का उत्तर आधुनिक 

वैज्ञानिकों की दृष्टि से भी देखना आवश्यक है । क्या आधुनिक 

विद्वान भी उन्हीं परिणामों पर पहुंचते हैं जिन 

आधुनिक इष्टि. पर कि प्राचीन रसवादी स्थिर हुए थे ? हमारे 

सामने प्रइन का रूप यह है कि काव्य या नाटक 

से प्राप्त होने वाला आनन्द ऐन्द्रिय है या आध्यात्मिक है, अथवा इन 
दोनों से विलक्षण किसी अन्य ही प्रकार का है ? 

“अनुभूति को हम स्थल रूप से तीन प्रकार की मान सकते हैं--(१) 
ऐन्द्रिय (२) बौद्धिक और (३) आध्यात्मिक । जो लोग आत्मा की ही 
सत्ता को स्वीकार नहीं करते और अनात्मवादी होने की घोषणा करते 
हैं, उनकी दृष्टि से अनुभूति दो ही प्रकार की है। उक्त तीनों प्रकार की 
अनुभूतियों के क्रमशः उदाहरण निम्न प्रकार दिये जा सकते हैं। लौकिक 
शारीरिक रति या चुम्बन का आनन्द ऐन्द्रिय है। ग्रन्यसमाप्ति पर प्रणेता 
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को जो आनन्द होता है वह डिक और योगी का ब्रह्ममाक्षात्कार 
का आनन्द आध्यात्मिक कहा जा सकता है। अनुभूतिविषयक आत्म 
और अनात्म वादियों का उक्त विभाजन निम्न प्रकार रख सकते हैं :--- 





आत्मवादी 
अनुभूति 
्ललल अ टल क जल १ कक कह 2»... मम ल कल बल ली ही कम २ 
का ग्राध्यात्मिक 
पक हे | 
[१] ऐनि [२] बौद्धिक [३] आत्मिक 
अनात्मवादी 
अनुभूति 
का | ४४४४ चा 420७%७4७७७७८७७७७४७छ 
भौतिक री गक 
| 
रा] 
[१] ऐंन्द्रिय [२] बौद्धिक 


भ्रब हमें देखना है कि काव्यानुभूति इनमें से किस प्रकार की है ? 
स्वदेश-विदेश के विद्वान भ्रपती-अपनी कल्पताओों और तके-प्रशालियों 
के द्वारा सभी सम्भव मान्यताओं की प्रतिष्ठा कर चुके हैँ। तदनुसार 
काव्यानुभूति सम्बन्धी निम्न तीन मान्यताएँ सामने आती हैं :--- 

[१] काव्यानुभूति का आनन्द ऐन्द्रिय है। इसके पुरस्कर्ता प्लेटो 
आदि हैं। उनकी दृष्टि में वह आ्रात्मा ( बुद्धि ) की सौन्‍न्दर्यानुभूति से 
भिन्न है, अतः निम्न कोटि की है । 

[२] काव्यानुभूति का आनन्द ब्राध्यात्मिक है। काव्यसोन्दर्य-रूप 
आत्मा की अभिव्यक्ति होने से झानन्दमय है, और इसी लिये यह आवनन्‍्द 
आध्यात्मिक है। हीगल और कवीन्द्र रवीन्द्र की यही मान्यता है । 

[३] काव्यानुभूति न ऐन्द्रिय है न आ्राध्यात्मिक | इस स्थापना के 
अन्तगत आने वाली मान्यताओं के निम्न तीन प्रकार हैं:--- ह 


पूछक 


(४) 
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काव्यानन्द न ऐन्द्रिय हैं न आध्य[त्मिक । वह कल्पना का आनन्द 
है। अर्थात्‌ मूल वस्तु के रूप और कला द्वारा श्रनुक्ृृत रूप में 
जो समता है उसके भावन से प्राप्त होने वाला आनन्द है, हा 
न ऐन्द्रिय है और न आध्यात्मिक | इस मत के प्रस्दोता 
एडीसन हें । 

काव्यानुभूति न ऐन्द्रिय है न बौद्धिक अ्रपितु इन दोनों की 
मध्यवर्ती 'सहजानुभूति' है । सहजानुभूति क्‍या हैँ ? इसकी अ्रपनी 
विद्चिष्ट व्याख्या है। इस मत के प्रतियादक वैनेडेटो कोचे हैं । 
उनके अनुसार मानव-प्राण-चेतना में सहाजानुभूति की एक पृथक्‌ 
शवित होती है । काव्यानुमूति इसी का गुण है। उस शक्ति का 
निर्माण बौद्धिक धारणाओं कोर ऐन्द्रिय संवेदनों द्वारा न होकर 
बिम्दों द्वारा होता है | 

काव्यानन्द न ऐन्द्रिय है न आध्यात्मिक । यह एक निरपेक्ष 
अनुभूति हैं। इसे हम विशिष्ट प्रकार का अलौर्विंक आनन्द कह 
सकते हैं, जिसकी तुलना में किसी भी लौकिक आनन्द को नहीं 
रखा जा सकता । यह मत प्राचीन है, परन्तु इस युग में बेइले 
आदि ने इसका मण्डन विद्येष रूप से किया है । « ह 


यहाँ पर उपयुक्त मान्यताओं की क्रमशः परीक्षा करना भ्रावश्यक 


ऑ्१, 


है । यह कहने की आवश्यकता नहीं कि काव्यानुभूति ऐन्द्रिय अनुभूति 
से भिन्न है; क्योंकि एक साधारण व्यवित भी यह जानता है कि दाटक 
देखने से मुझे आनन्द ही मिलेगा, चाहे वह नाठक दुःखान्त ही क्‍यों न 
हो। अत: यह निविवाद रूप से कहाजा सकता है कि काव्यानुभूति 
झानन्दस्वरूप ही होने के कारण लौकिक एवं ऐन्द्रिय सुख-दुःखात्मक 
झनुभूतियों से भिन्न है । | 
झनाल्ववादियों के लिए तो काव्यानुभूति को आ्राध्यात्मिक मानने 
का प्रदन ही नहीं उठता । इसके शभ्रतिरिवत् आत्मवादियों को भी काव्या- 
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। 
नन्‍्द में आध्यात्मिक आनन्द बे वह शान्त गण्भीर ध्वनि नहीं सुनाई दे 
सकती, जिसे योगी लोग प्राप्त करते हैं । योग का उक्त आनन्द स्थायी 
होता है और काव्यानन्द क्षशिक है। अ्रतः काव्यानन्द आध्यात्मिक भी 
नहीं कहा जा सकता । 

इसी तरह एडीसन के 'कल्पना के आनन्द! और कोचे की 'सहजानु- 
भूति की विचित्र शवित को मनोविज्ञान में स्वतन्त्र सत्ता के रूप में स्थान 
नहीं दिया जा सकता । कल्पना तो मन और बुद्धि की क्रिया हैँ । अतः 
कल्पना का आनन्द निःसन्देह ऐन्द्रिय आनन्द हागा, जो काव्यानन्द नहीं 
कहा जा सकता । क्रोचे की सहजनुभ_ति की छाक्ति को भी सभी वेज्ञा- 
निकों ने एकस्वर से झमान्य ठहरा दिया हैं। अतः उपरोक्त मतों में 
से कोई भी मत आज के मनोविज्ञान के विद्यार्थी को सनन्‍्तोष प्रदान नहीं 

करता । शा 
केवल अन्तिम मत प्राचीन रस-सिद्धात में वरित रस के स्वरूप से 
मेल खाता हूँ *उसके सम्बन्ध में मी कुछ विद्वानों का निम्न प्रकार श्राक्षेप 
हैं। उनका कहना हैं कि उक्त मत की मान्यता की स्वीकृति के लिए विपुल 
श्रद्धा की आवश्यकता हैँ जो वेज्ञानिक के पास नहीं होती | श्रद्धावश 
काव्यौनन्द को अलौकिक, लोकोत्तर और अ्रनिवेचनीय कहते रहने से तथ्य का 
उद्घाटन नहीं होता । यह तो एक प्रकार से समस्या को छोड़कर पलायन 
हैं । ये विद्यान्‌ काव्यानुशीलल और नाटक देखने की दक्षाओ्रों का स्वतन्त्र 
रूप से पर्यवेक्षण करते हुए स्वेथा स्वतन्त्र मत की स्थापना करते है । 
उनकी दृष्टि से रतिकाल में व्यक्ति की चित्त की विद्रति और रोमाज्च 
आदि जिस प्रकार के संवेदन होते हैँ, वैसे ही संवेदन नाटक देखते समय 
भी अवश्य होते हैं । ये सव ऐन्द्रिय ही हैं । “अत: यह बात प्रत्यक्ष है कि 
काव्यानुभूति में ऐन्द्रिय अंश अ्रवश्य रहता है। यह बात दूसरी है कि यह 
ऐन्द्रियता किस प्रकार की हैं। विचार करने पर ज्ञात द्वोता हैकि 
ऐन्द्रिय आनन्द और काव्यानन्द में समता होने पर भी एक प्रकार की 
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भिन्‍नता अवश्य है। यह भिन्‍नता सिफ॑ प्रतक्षता एवं तीव्रता की ही कही 
जा सकती है । प्रथम अवस्था में चुम्बग ब्रादि द्वारा प्राप्त होने वाला 
आनन्द प्रत्यक्ष और तीत्रतर है। काव्यानन्द में उतनी प्रत्यक्षता और 
तीव्रता नहीं रहती । इसका कारण यह है कि काव्यानुभूति प्रत्यक्ष 
मूल घटना की अ्ननभृति नहीं है। मूल घटना का कवि को सर्वप्रथम इन्द्रिय 
सन्निकर्ष या कल्पनात्मक सन्निकर्ष होता है। तदनन्तर कवि उसका भावन' 
करता है। इस भावित घटना का भावन दर्शक करता है। भावन में दोनों 
को बुद्धि व मन का उपयोग करना होता हैँ। अतः दर्शक या पाठक की 
अनुभूति भावित (((00।७7077%(९0) घटना पर निर्भर रहती है 
जिससे उसे भावित अ्रनुभूति कहते हैं। और उसकी यह भावित अनुभूति 
सूक्ष्म और प्रत्यक्ष ही होती है। इस प्रकार वे इस परिणाम पर 
पहुँचते हूँ कि काव्यानूभूति है तो ऐन्द्रिय अनुभूति ही, पर वह भावित 
अनुभूति हूँ । 
भावित अनुभूति का तात्पर्य केवल इतना है कि उसमें प्रत्याक्षानुभूति 
जैसी स्थूलता एवं तीब्रता नहीं होती। अनुभूति का स्वरूप भी यह कहकर 
स्पष्ट किया जा सकता है कि वह संवेदनात्मक होती हैं, भ्र्थात्‌ काव्यानु- 
भूति के संवेदन मानसिक संवेदनों से सृक्ष्म्तर और विव्लेषणत्मक-बौद्धिक 
संवेदनों से कुछ भ्रधिक स्पष्ट होते हैं । इस प्रकार उक्त विद्वानों के इस 
विवेचनका सारांश यह निकला कि काव्यानुभूति का आनन्द बौद्धिक शौर 
ऐन्द्रिय अनुभूतियों के अन्तर्गत संवेदन रूप ही है। परन्तु संवेदत स्थूल 
और प्रत्यक्ष न होकर सूक््म ओर बिम्ब रूप होते हैं । -/ 
यह विवेचन नया नहीं । इसी मार्य का अनुसरण करते हुए प्राचीन 
आचाय॑ भी यहीं पहुंचे थे। उन्होंने देखा कि श्रन्य अनुभूतियों की तरह 
जब काव्यानूभूति भी ऐन्द्रिय है तो फिर वही समस्या सामने आती है 
कि कट संवेधनों से कटु अनुमूति क्‍यों नहीं होती ? उक्त आधुनिक वैज्ञा- 
निक तो यह कहकर कि काव्यानुभूति भावित होने से व्यवस्थित हो 
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जाती हैं; फलत: उसमें कदु सदनों से भी मधुर अनुभूति उपछब्ध होती 
है; समस्या को एक श्रकार से टाल देते हं । झ्रथवा उनके इस उत्तर पर 
भी यह कहा जा सकता है कि उन्होंने श्रनजाने रूप से आवनिक शब्दा- 
वली में 'अनिरवंचनीयता! का ही प्रतिपादन कर डाला। कारण यह है 
पाश्यात्य विज्ञान का जन्म 'चर्च के विरोध में होने के कारण वह 
अलौकिक , अनिवेंचनीय आदि जैसी चीज़ों को ज्यादा महत्त्व नहीं देता; 
हु उसमें धामिकता रूप अ्रवेज्ञानिकता की गनन्‍्ध पाता है। विज्ञान 
प्रत्येक वस्तु को अपनी व्याख्या के अ्न्तगंत लाने की चेष्टा कर अपनी 
विजय-दुन्दुभि का सिक्का जमाना चाहता है। फिर चाहे वह व्याख्या 
हास्यास्पद ही क्‍यों न हो जाये । रसानृभूति जेसी प्रक्रिया के सम्बन्ध में 
यह पूछे जाने पर कि यहाँ कारण के"गुरणा कार्य में देखे जाने के व्यापक 
नियम का व्यतिक्रमण क्‍यों हुआ--यह उत्तर देना कि व्यवस्थित होने 
से ऐसा हो गया, स्पष्ट तथा छिपे रूप से अनिर्वेचनीयता कः ही 
प्रतिपादन है । 
प्राचीन आ्राचार्यों ने रस की इस अनिरवेचनीयता में अध्यात्म को सी 
गन्व पाई #' अतः वे इसके अध्यात्म पक्ष की ओर भुक पड़े और 
ह उठे कि काव्यानन्द ब्रह्मानन्द तो नहीं, पर ब्रह्मानन्द का सहोदर है। 
अतः रस एक ओर ऐन्द्रियता की सीमा को स्पर्श करता है तो दूसरी 
ओर अ्रध्यात्म से जा मिलता है| ग्रत: आनन्दमय ही होने से वह स्पष्ट- 
तया अलौकिक एवं अनिवेचनीय है | उनकी दृष्टि से रसके स्वरूप की 
कुछ ऐसी विलक्षणता है जिसके कारण उसे किसी लौकिक दब्दावली की 
भाषा में नहीं वाँधा जा सकता। उन्होंने काव्यानन्द को अपनी तरह 
का एक ही पाया, श्रत: उसे लोकोत्त र, चमत्कार-प्राण श्रादि कहा । अतः 
हम इस परिणाम पर पहुंचते हैं कि प्राचीनों ने रस के स्वरूप के स्पष्टी- 
करण के सम्बन्ध में जो लोकोत्तर और झनिर्वेचनीय आदि विशेषण 
कहे हैं वे ही उसका स्वरूप स्पष्ट कर जाते हैं। यह कहना कि “ऐसा 
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कहकर समस्या को सुलकाता नहीं, लायी है” विशेषणों की गहराई तक 
न पहुँचना है । यदि विशेषणों की गहराई पर ध्यान दिया जाय तो 
समस्या सुलभी हुई दीखेंगी । 

इन दोनों दृष्टिकोशों को तुलनात्मक रूप से देखा जाय तो हम इस 
परिणाम पर पहुँचते हैं कि इस का स्वरूप दोनों पक्षों में एक ही स्थिर 
किया गया हैं, अर्थात्‌ इन्द्रियानन्द से कुछ अ्रधिक और आध्यात्मिक 
आतन्द से कम । अन्तर केवल इतना है कि उस स्वरूप के स्पष्टीकरण 
के लिए जो दब्दावली अ्रहरा की गई है वह भिन्‍न-भिन्‍न है । 

ग्राचीनों ने रस-स्वरूप के स्पष्टीकरण के लिए जो विशिष्ट शब्दावली 
अहण की है उसवी उपयुक्ता और वौज्ञानिकता निम्न दो कारणों से 
और भी पुष्टि होती हैं:-- न 

(१) एक तो रस अनिवार्यत: आनन्दमयी चेतना है। इस तथ्य की 
सिद्धि के लिए किसी लम्बे-चौड़े तर्क की आवश्यकता नहीं । 
सभी का अनुभव है कि सत्काव्य के अ्नुशीलन या साटक की देखते 
से आनन्द ही प्राप्त होता हैं। उस समय सांसारिक द्विविधाश्रों 
में संलिप्त व्यवित भी सुखसागर में निमगन हो नोन-तेल की 
चिन्ता-व्याधियों से मबत हो जाता है । - 

(४४) और दूसरे यह छि रस भाव से पृथक है, इसी कारण करुण और 
वीभत्स रस क्रमणः शोक और जुगुप्सा से पेदा होने पर भी 
प्राह्म ही बने रहते हैं। इसी प्रकार श्र गार रस शारीरिक रति नहीं 

हैं | परन्तु इतना निईचित है कि रस अपने भावों से सम्बद्ध भ्रवश्य 
है; रतिभाव से श्रुगार रस ही निष्पन्न हो सकता है । 
संक्षेपत: यही कहा जा सकता है कि झ्राधुनिक विद्वान्‌ अपनी वैज्ञा- 
'निक शब्दावली में रस के जिस स्वरूप को प्रकट करते हैं, प्राचीन 
संस्कृत-सतहत्य में उसी को एक अ्र्थगर्भित आध्यात्मिक शब्दावली में 
रखा गया है । 
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मानव-मात्र में प्रेम, दया आदि मानसिक वृत्तियों, प्रकृति के नाना 

रूपों से उद्भूत सनोविकारों, परिस्थितिजन्य शअ्रनुभवों और विचारों, 

आकांक्षाओं एवं कल्पनाओों को प्रकट करने 

काव्य की प्ररक्क और सुनने की स्वाभाविक प्रवृत्ति होती है । 

प्रवृत्तियाँ ओर कवि इसके साथ ही सौन्दर्य-प्रियता की भावता भी 

आन» - सम्य-समाज में सत्र पाई जाती है। इन 

स्वाभाविक प्रवृत्तियों के कारण हम अपने मनोभावों को सुन्दरता के 

साथ प्रकट करने के लिए यत्नशील होते हैं । परन्तु सभी व्यक्ति समान 

'रूप से अपने भावों कीं झकलतन करने एवं उसमें छिपे रहस्य का भावन 

करने और उन्हें सौन्दर्य के साथ अभिव्यक्त करने में योग्य नहीं होते । 

कुछ व्यक्तियों में ऐसी स्वाभाविक प्रतिभा होती है, जिसके कारण वे 

उक्त कार्य का सम्पादन ऐसे श्राकषेक एवं रुचिर ढंग से करते हैं जिसके 

कारण वह सर्वप्रिय होता है। ऐसे ही व्यक्ति निसर्ग-सिद्ध कवि कहाते 

हैँ । इनके कतृ त्व के फलस्वरूप संसार में काब्य-लोक की सृष्टि सम्भव 
हुई है । 

उक्त कथन से यह बात प्रकट होती है कि कवि में भावुकता 

-( भाव रूप रहस्यदशेन का सामर्थ्य ) और सौन्दर्य के साथ कह देने की 

विशेष क्षमता होती है। इसके श्राधार पर 

कवित्व के आधार पर काव्य के दो पक्ष निश्चित किये जा सकते 

काव्य के दो पत्च॒ हैं :--१] एक तो भावपक्ष या अनुभूति- 

पक्ष और दूसरा [२] कलापक्ष । भावपक्ष में 

'काव्य का अन्तनिहित रहस्य या अभ्रनुभूति विशिष्ट आती है और कलापक्ष 

में उक्त अनुभूति को श्रभिव्यज्जित करते का समग्र कौशल। 


७६ काव्य सर दाय॑ 


पाइचात्य समीक्षा-शास्त्र की दृष्टि से काव्य के चार तत्त्व माने 
गये हैं--रागात्मकता, कल्पना, वौद्धिकता और कलात्मकता। कवि किसी 
रागात्मक भाव को कल्पना की सहायता से 
काब्य के उमय पक्षों झौचित्य एवं संगतिपू्वक कलामयी कृति के 
में अन्य तत्तोों रूप में प्रस्तुत करता है। इसकी इस कृति मं 
का समाहार भी वस्तुतः वे ही दो तत्त्व, भावपक्ष और 
कलापक्ष, ही भलकते हैं । इसका मतलब यह 
हम कि पाइ्चात्य समीक्षा-शास्त्र-सम्मत कथित चार काव्यतत्त्व भी 
वस्तुत: इन्हीं दो पक्षों में समाहृत किये जा सकते हैं । 
हमारे यहाँ अभ्रलंकार-शास्त्र का इतिहास देखने से पता चलता है 
कि रस, अलंकार, रीति, ध्वनि और वक्रोक्ति सम्प्रदायों में काफ़ी स्पर्धा 
रही है; और प्रत्येक वर्ग के आचार्यों का यह 
भारतोय काव्यमतों प्रयत्न रहा कि वे यह प्रमाणितु कर सकें कि 
का उक्त उभय पक्षों काव्य का मूलभूत तत्त्व या आत्मा उनके प्रति-- 
के साथ सम्बन्ध पादन के अनुसार ही है । इत पाँचों सम्प्रदायों 
के मूल में यह बात लक्षित होती है कि कोई 
आधचाय॑ क्रो काव्यात्मा की खोज करते हुए कलापक्ष तक पहुंचे, कोई 
भावपक्ष तक और किनन्‍्हीं ने दोनों पक्षों का समन्वित रूप दू ढ निकाला । 
इनमें रस और ध्वनि सम्प्रदाय के आचाय भावपक्ष की तथा शेष कला-- 
पक्ष की मुख्यता में विश्वास रखते हैं। हमारा श्राशय निम्न कोष्ठक- 
से प्रकट होगा । 


१ भावपक्ष १. भरत, विश्वनाथ" ******** रस काव्यात्मा है । 


, आनन्दवर्धनू ******** ध्वति 


| हैंड 


। 
५ 

» [| ई. दण्डी, भामह, केशव” *** “अलंकार ,, 
है 
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काव्य के मल तत्वों की खोज करते समय--“काव्य में दो पक्ष--- 
भावपक्ष और कलापक्ष --होते हैं” झ्थवा “काव्यात्मा ध्वनि या रसादि 
होते हैं” इन दोनों कथनों में कोई विशेष 
विवेचन के दो प्रकार स ड्वान्तिक मतभेद नहीं है, केवल 'कहने का 
ढंग अलग-अलग है। हाँ, काव्यात्मा का निर्देश 
करते समय ज़रा इस बात के स्पष्टीकरण का संयोग अ्रधिक रहता है 
कि काव्य के उक्त दोनों पक्षों की मान्यता स्वीकार करते हुए भी इनमें 
भी प्राधान्य-गौणत्व का विवेक कर सकें। ऐसा होने से काव्य के 
सुसंगत लक्षण के लिए एकमात्र आधार निश्चित रूप से हाथ लग सकता 
है; क्योंकि हमारे यहाँ काव्य-लक्षण के लिए काव्यात्मा की खोज 
आवश्यक समभी गई है ताकि काव्य में भावपक्ष और कलापक्ष को 
समान नहीं, अभ्रपितु उचित स्थान प्राप्त हो सके । 
कहना न होगा कि काव्य का वही लक्षण समीचीन हो सकता है 
जिसमें काव्य के उक्त उभय पक्षों को उचित संतुलन में रखा जा सके । 
मम्मठाचार्य-कृत काव्य की परिभाषा--तपदोषों शब्दाथों सगुणा- 
चनलेकति पुनः क्वापि--(दोष-रहित गुण वाली रचना चाहे वह सालंकार 
ते भी हो )-भावपक्ष श्रौर कलापक्ष को 
भारतीय काब्य ओ्चित्य प्रदान करने की दृष्टि से बड़ी शिथिल 
लक्षण है । गुरावती कह देने मात्र से भावपक्ष का 
कथन तो हुआ ही नहीं (क्योंकि गुण काव्यात्मा 
के धर्म हैं, काव्यात्मा नहीं ), साथ ही कलात्मकता की भी कोई गारंटी 
नहीं की गई, अपितु श्रलंकारों के श्रभाव में भी काव्यत्व स्वीकार किया 
गया है। इसमें भावात्मक कलापक्ष का सर्वेथा अभाव रहा । विश्वनाथ 
ने मम्मट के इस लक्षण की । अनेक प्रकार से तीन्र समालोचना कर 
“बाक्य रसात्सक काच्यम्‌!! यह परिभाषा प्रस्तुत की; इसमें रसवत्ता 
का स्पष्टतया कथन कर काव्य के भावपक्ष या अनुभूतिपक्ष को पूर्णतया 


छ्८ काव्य सम्प्रदार्॑ 


| मल नहीं 
मान्यता प्रदान करते हुए भी कलापक्ष का नामोल्लेख तक नहीं किया ४ 
ग्रत: एकांक्की ही रही । पण्डितराज जगन्नाथ की परिभाषा-- 
“रम्रणीयार्थप्रतिपादक:ः शब्दः काब्यम्‌---इंससे कहीं व्यापक है। क्योंकि 
रमणीय अर्थ के प्रतिपादन में शब्द को हर तरह से ( कलात्मकरूपेर 
भी ) उपयुक्त होना चाहिये, यह संकेत तो निकलता ही है। आनन्द- 
वर्धनाचार्य ने सीधा काव्यलक्षण न करके काव्यात्मा रूप ध्वनि 
( व्यंग्यमूत अर्थ ) पर ही जोर दिया। ध्वनि में मी रसध्वनि को 
सर्वथा विलक्षण [ तस्मादन्वयव्यतिरेकाभ्यामभिधेयसासर्थ्यासिप्तत्वमेव' 
रसादीनाम । न त्वभिधेयत्व क्थंदित्‌ ( अतः श्रन्वयव्यतिरेक से रसादि, 
वाच्य की सामर्थ्य से आक्षिप्त --ध्वनित---ही होते हैं। किसी भी अवस्था" 
में वाच्य नहीं होते | बताते हुए श्रेष्ठ काव्य में रसत्व ( रागतत्त्व या 
अनुभूतिपक्ष ) और ध्वनित्व ( व्यंजनत्व श्रर्थात्‌ कलापक्ष ) दोनों को 
उचित रुप से झ्रावश्यक ठहराया। इनकी कमी या अ्रप्रधान्य के साथ- 
साथ काव्य का दर्जा भी कम किया गया। काव्य के उभय पक्षों का 
रसत्व और ध्वनित्व जैसे समर्थ एवं व्यापक शब्दों में जिस खूबी के साथ 
कथन किया वह ध्वनि-सिद्धान्त की सर्वेमान्यता के लिए वरदान सिद्ध 
हुआ अस्तु ! 
तो काव्य के स्वरूप के उद्घाटन में पण्डितराज जग्रन्ताथ का लक्षण 
और आनन्दवर्शन की काव्यात्मा की व्याख्या, हमारी कसौटी के अनुसार, 
सर्वाधिक समीचीन है। तदनुसार रमणीय 
रमणीय अथ के अर्थ के प्रतिपादक शब्द को काव्य माना गया" 
दो साधन है । रमणीय श्रर्थ के दो साधन हैं- 
[१] व्यज्जवा और [२] अलंकार । 
इस प्रकरण में हमें अलंकारों से सम्बन्धित अ्रलंकार-सम्प्रदाय को 
ही चर्चा करनी ग्रभीष्ट है 4 अलंकार वस्तुत: भावों को व्यकवत्त करने 
अथवा रूप देने के सुधड़ साँचे हैं १ 
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अलंकार का शाब्दिक श्र्थ है--सौन्दर्य का साधन ।“अलंकरोतीति”” 

अलंकार: अथवा “अलंक्रियतेडनेन” इत्यलंकारः ये दो व्युत्पत्तियाँ की 

जाती हैं । प्रथम व्युत्पत्ति में अलंकार सौन्दर्य 

अलंकार का शाब्दिक का विधायक और दूसरी में साधन ठहरता' 

अथ है । दोनों का आशय एक ही है। फिर भी ये 

दोनों व्यृत्पत्तियाँ अलंकार-सम्प्रदाय के: 

ऐतिहासिक विकास-क्रम की ओर निर्देश करती हैं | ध्वनि-सिद्धान्त की 

प्रतिष्ठा के पूर्व कम-से-कम श्रव्य काव्य के क्षेत्र में तो अलंकार-सम्प्रदाय 

का ही एकच्छन्न राज्य था। अलंकारों को काव्य की शोभा का विधायक 

समभा जाता था। उस समय दण्डीकृत निम्न परिभाषा का ही बोल-- 
बाला था+- * 


काव्यशोभाकरान्‌ धर्मान्‌ श्रलंकारान्‌ भ्रचक्ते । 
“अलंकार, काव्य के शोभाकारक धर्म हैं।” इस परिभाषा से 
अलंकारों के सम्बन्ध में निम्न दो बातों पर प्रकाश पड़ता है--- 


[१] काव्य में जो सौन्दर्य है उसका कारण एकमात्र अलंकार ही 
हैं। वे ही शोभा के विधायक हैं। ' 


[२] और चूंकि काव्य में सौन्दर्य रहता ही है भ्रतः उसके कारण- 
भूत अ लंकार भी अवश्य उपस्थित रहेंगे। इसका मतलब हुआ कि 
अलंकार काव्य के नित्य धर्म हैं। - 

ध्वनिकार ने जब काव्यात्मा ध्वनि को स्थिर कर दिया तो 
अलंकारों से सम्बन्धित धारणाओं की जड़ें हिल गईं । उन्होंने 
अलंकारों और गुरों में भेद बताते हुए काव्य के दरीर-भूत शब्द 
अर्थ के अ्रस्थिर धर्म के रूप में इन्हें स्वीकार किया । ध्वनिकार के 
अनुसार अलंकार के सम्बन्ध में निम्न मान्यताएँ स्वीकृत की 
गईं । 


न्द्0 काव्य-सम्प्रदाद 


[१] काव्य के शरीर-भूत शब्द श्रथ के उपकारक होने से अलंकार 
काव्यात्मा के परम्परया उपकारक हैं । हे 

[२] अलंकार काव्य के नित्य धर्म नहीं, वे अस्थिर धर्म हैं। उनके 
बिना भी काव्यत्व देखा जाता है। 

[३| अ्॒लंकार काव्य की शोभा की सृष्टि नहीं करते, उसे बढ़ा ही 
'सकते हैं । 

इस प्रकार अलंकारों को काव्य-शोभा के विधायक की जगह साधन 
माना जाने लगा । इसी आधार पर परवर्ती आचाय॑ विश्वनाथ 
ने अलंकारों का लक्षण निम्न प्रकार किया--- 

शब्दारथयोरस्थिरा ये धर्माः शोभातिशायिनः । 
रसादीजुपकुवन्तो<लंकारसस्ते3ज्ञदादिवतू. ॥ 

“शोभा को बढ़ाने वाले और रसादि के उफ्कारक जो शब्द श्र्थ 
के अनित्य धर्म हैं वे अद्भद (आमूषणविशेष) आदि की तरह श्रलंकार 
'कहाते हैं । 

भामह ने अलंका रो को काव्य का प्राण बताते हुए श्रलंकारों की भी 
आत्मा वक्तोक्ति को माना है। इसके विपरीत दण्डी ने अलंकारों की 

प्रेरक शक्ति, अतिशयोक्ति को ठहराया है। 

'अलंकारों की मूत्ष मेरणा विचार करते पर ज्ञात होता है कि अलंकारों 

क्‍या है? की आत्मा या मूल प्रवृत्ति की खोज करते हुए 

दोनों आचार्य प्रायः एक ही तत्त्व पर पहुँचे 

थे। नाम का भेद होते हुए भी दोनों का आशय एक ही वस्तु से है। 

भामह की वक्रोक्ति अतिशय ही है । इसी बात का निर्देश “'काव्यप्रकाश' 
की टीका में किया गया है-- 

“पु चातिशयोक्तिरिति वक्रोक्तिरिति पर्याय इति बोध्यम्‌ |? 

जिस परह लोक में आत्मोत्कर्ष के प्रदर्शन के लिए स्त्रियाँ आभूषण 
धारण करती हैँ या पुरुष अपने को वस्त्रादिकों से सजाते हैं उसी तरह 
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* मन के उत्कर्ष या अतिशय की अभिव्यक्तित का साधन वाणी के 
श्रलंकार हैं । मन के उत्कर्ष कर प्राशय है भावोहीप्ति की अवस्था | 
जब हमारे भाव उद्दीप्त हो जाते हैं तो शरीर के रोम-रोम में आवेग या 
अतिशय प्रस्फुदित होने लगता हैं। यही आवेग वाणी के माध्यम में 
अलंकारों का रूप धारण कर लेता है। सारांश यह है कि भावोदह्ीपन 
के कारण हमारी वाणी स्वाभाविक रूप से अलंकृत (अतिशयित) हो 
जाती है; क्योंकि ऐसा करने से भीतर के मानसिक विस्फार या 
अतिशय का बाह्य रूप से प्रदर्शेत हो जाता है, जिससे हमें तुप्टि प्राप्त 
होती है। इस प्रकार मनोवैज्ञानिक दृष्टि से भी, भामह और दण्डी 
का यह अभिमत कि अलंकारों का प्राण अतिशयोक्ति है, ठीक है। 
यही तथ्य 'काज्यप्रकोश' में भी स्वीकार किया गया है-- 
“सवन्न एवंविधविषयेडक्षिशयोक्तिरेव आराणत्वेमावतिष्ठते । तां बिना 
प्रायेशालंकारत्वायोगात |?! 
अलंकारों के विकास को देखते हुए यह मालूम पड़ता है कि उनकी 
विषमु-सीमा तथा संख्या सर्वेधा अनिश्चित-सी हैं। भरत ने केवल चार 
गलंकारों का उल्लेख किया है, जबकि मम्मट 
अलंकारों का ने यह संख्या ७० तक पहुँचा दी । ऐसी 
मनोवेज्ञानिक आधार अवस्था में अलंकारों में समन्वय के सूत्र की 
ओर वर्गीकरण. खोज सर्वेथा स्वाभाविक थी। इस दिद्ा में 
सर्वप्रथम रुद्रट ने अलंकारों का वर्गीकरण 
वास्तव, औपम्य, अतिशय और इलेष के आधार पर किया। यद्यपि रुद्वट्‌ 
का यह वर्ग-विभाजन सर्वथा वैज्ञानिक नहीं था तो भी उनका प्रयत्न एक 
सुष्ठु दिशा का निर्देशक बन सका। बाद में रुग्यक ने अलंकारों के सात 
वरगे बनाये:--- 
[१] सादृइयमूलक (उपमा, रूपक आदि) । 
[२] विरोधनूलक (विरोध, विभावनता आदि) । 
[३ | श्रुद्ललाबन्धक (कारणमाला, एकावली आदि) । 


दर काव्य-सम्प्रह्ाय 


[४] तकंन्यायमूलक (काव्यलिड्भ, अनुमान श्रादि) । 
[५] काव्यत्यायमूलक (यथासंख्य, पर्याय आदि) । 
[६ | लोकन्यायमलक (प्रत्यनीक, प्रतीप आदि) । 
[७] गूड़ार्थप्रतीतिमुल॒क (सूक्ष्म, व्याजोक्ति आदि) । 

ये अधिक युक्‍क्तियुक्त प्रतीत होते हैं । 

विश्वनाथ और विद्याधर ने इनमें कुछ संशोधन करने का यत्न 
किया । और अब भी आधुनिक विद्वान इस दिशा में प्रयत्नशील हैं। 
सुब्रह्मण्यं शर्मा और श्री व्रजरत्न जी ने क्रमशः झराठ और पाँच वर्ग 
निश्चित किये हैं। परन्तु वर्गीकरण के ये तभी प्रयत्न सन्‍्तोषजनक सिद्ध 
न हो सके। इस असफलता का कारण यह समझा जा सकता है कि 
अलंकारों के स्वरूप-निर्धारक उपादानों का क्षेत्र ही अपने आपमें 
विविध विषयक एवं अ्रसीमित है । उदाहरणार्थ हम देखते हैं कि कुछ 
अलंकार काव्य-दैली से सम्बन्ध रखते हैं तो दूसरे तक॑ और न्याय का 
आश्रय लेते हैं । 

डा० नगेन्ध ने 'रीतिकाव्य की भूमिका में विवेचन करते हुए; 
अलंकारों का प्रयोग किसलिए करते हैं, इस प्रइन के उत्तर में कहा 
है कि--..“उक्ति को प्रभावोत्पादक बनाने के लिए ।” उनके मत में 
उक्ति को प्रभावशाली बनाने के छः प्रकार हैं--स्पष्टता के लिए साधम्थ, 
विस्तार के लिए अतिशय, झ्राइचर्य के लिए वैषम्य, अन्विति के लिए 
आवचित्य, जिज्ञासा के लिए वक्रता और कौतूहल के लिए चमत्कार-मूलक 
अलंकारों का प्रयोग । तदनुसार--“अलंकारों के ये ही मनोवैज्ञानिक 
आधार हैं ।* 

यह बात स्पष्ट है कि अलंकारों की संख्या निश्चित नहीं की जा 
सकती ; क्‍योंकि उनके उपादानों का क्षेत्र ही असीमित है -- (अनन्ता दि 
वाग्विकल्पाः । तत्मकारा एवं भ्रल्नंकारा:--ध्वन्यालोक ।) ऐसी श्रवस्था 
में वर्गीकरण के लिए सर्वेया यूक्तियुकत और परिपूर्ण आधारों को 


7) 
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खोज निकालना एक प्रकार से असभव ही है। और यदि वे शाधार भी 
अलंकारों की संख्या की तरह-#निश्चित होते चले जायें तो उनका इंढ़ता 
ही निष्प्रयोजन है। इन कारणों से वर्गीकरण के सभी प्रयत्न असन्‍्तोप- 
जनक हों तो कोई आत्चरय नहीं । इस दिद्या में हमारी जिज्ञासा 
की सन्तुष्टि का एकमात्र यही आधार हो सकता है कि अलंकास्मात्र 
के मूल में भावोद्दीग्ति या अतिशय ही रहता है। झ्राद्याचायं भामह और 
दण्डी ने भी इतने से ही सन्‍्तोप किया था । 
झलंकारों का प्रयोग किसलिए करते हैं ? इस प्रश्न के उत्तर में 
कहा जाता है कि उक्त को प्रभावोत्तादक बनाने के लिए । 
प्रभावोत्वादन की आवश्यकता काव्य में ही नहीं 
काव्य में अल्॑कारों अपितु व्यवद्वार में भी रहती है | सर्वताधारण 
का स्थान लोग भी अपने रात-दिन के काम-क्राज में 
अपनी वाणी को सवल बनाने के लिए अलंकारों 
का प्रयोग करते हैं। किछ्ठी लीडर की प्रशंसा में--'आप मनृप्य नहीं 
देवता हैं ” :ऐसा कहा ही जाता है । इसी प्रकार “साम्राज्यवाद की 
चक्की में देश पिस रहा या” आदि वाक्य पार्टी-प्रोपेगण्डा के सिलसिले में 
अक्सर कान में पड़ते रहते हैं । 
परन्तु इसके आगे, काव्य में अ्रलंकारों का प्रयोग क्‍यों किया जाता 
है, जब यह प्रइन सामने आता है तो केवल “प्रभावोत्यादन के लिए 
इतनाभर कहना पर्याप्त नहीं । प्रभावोत्पादककता की खोजबीन भी 
श्रावश्यक हो जाती है। अलंकारों के द्वारा काव्य में बहुत कुछ सिद्ध 
होता है । सौन्दर्य काव्य में खास वस्तु है। चित्रण को स्पष्टता देने की 
भी आवश्यकता पड़ ही जाती है, इत्यादि । अतः हमें कहना पड़ेगा कि 
ग्रलंकारों के द्वारा काव्य में सौन्दर्य, स्पष्टता और प्रभावोत्पादन आदि 
सभी को अभिवृद्धि लक्ष्य रहता है। शुक्ल जी झ्रलंकारों का लक्षण 
करते हुए उनके प्रयोग के क्षेत्र की विविधता की ओर निर्देश करते हँ--- 


८र काव्य-सम्प्रद्वाय 


[४] तक्कन्यायमूलक (काव्यलिड्भ, अनुमान आदि) । 
[५] काव्यन्यायमूलक (यथासंख्य, पर्याय आदि) । 
[६] लोकन्यायमूलक (प्रत्यनीक, प्रतीप आदि) । 
[७] गूढ़ार्यप्रतीतिमूलक (सूक्ष्म, व्याजोक्ति आदि) । 

ये अधिक युक्तियुकत प्रतीत होते हैं । 

विश्वनाथ और विद्याधर ने इनमें कुछ संशोधन करने का यत्न 
किया। और अब भी आधुनिक विद्वान इस दिशा में प्रयत्नशीत्ष हैं। 
सुब्रह्मण्यं शर्मा और श्री ब्रजरत्न जी ने क्रमशः आठ और पाँच वर्ग 
निद्चित किये हैं। परन्तु वर्गीकरण के ये सभी प्रयत्न सन्‍्तोषजनक सिद्ध 
न हो सके। इस असफलता का कारण यह समझा जा सकता है कि 
अलंकारों के स्वरूप-निर्धारक उपादानों का क्षेत्र ही अपने आपनमें 
विविध विषयक एवं असीमित है । उदाहरणार्थ हम देखते हैं कि कुछ 
अलंकार काव्य-शैली से सम्बन्ध रखते हैं तो दूसरे तके और न्याय का 
आश्रय लेते हैं । 

डा० नगेन्द्र ने 'रीतिकाब्य की भूमिका में विवेचन करते हुए; 
अलंकारों का प्रयोग किसलिए करते हैं, इस प्रइन के उत्तर _ें कहा 
है कि--“उक्ति को प्रभावोत्पादक बनाने के लिए ।” उनके मत में 
उदक्निति को प्रभावशाली बनाने के छः प्रकार हैं--स्पष्टता के लिए साधर्म्य, 
विस्तार के लिए अतिश्य, आ्राइचय के लिए वैषम्य, अन्विति के लिए 
ओऔचित्य, जिज्ञासा के लिए वक्रता और कौतूहल के लिए चमत्कार-मूलक 
अलंकारों का प्रयोग । तदतुसार--“अलंकारों के ये ही मनोवैज्ञानिक 
आधार हैं ।” 

यह बात स्पष्ट है कि अलंकारों की संख्या निश्चित नहीं की जा 
सकती ; क्योंकि उनके उपादानों का क्षेत्र ही असीमित है -- (अनन्‍्ता दि 
वाग्विकल्पाः । तत्मकारा एवं श्र॒लंकारा:--ध्वन्यालोक ।) ऐसी श्रवस्था 
में वर्गीकरण के लिए सर्वथा युक्तियुक्त और परिपूर्ण आधारों को 


ग्रलंकार-सम्प्रदाय घर 


खोज निकालना एक प्रकार से अस सत्र ही है! और यदि वे शाघार भी 
अलंकारों की संख्या की तरह. रूनिद्चित होते चले जायें तो उनका इंडता 
ही निष्प्रयोजन है। इन कारणों से वर्गीकरण के सभी प्रयत्न असन्तोष- 
जनक हों तो कोई आहचय नहीं । इस दिशा में हमारी जिज्ञासा 
की सन्तृष्टि का एकमात्र यही आधार हो सकता है कि अलंकास्माद्र 
के मल में भावोद्ीय्ति पा ग्रतिशय ही रहता है। आद्याचार्य भाभह भौ 
दण्डी ने भी इतने से ही सन्‍्तोष किया था। 
अलंकारों का प्रयोग किसलिए करते हैं ? इस प्रइन के उत्तर में 
कहा जाता है कि उक्तति को प्रभावोत्यादक बनाने के लिए । 
भावरोत्यादन की आवश्यकता काव्य में ही नहीं 
काव्य में अलूंकारों अपितु व्यवद्वार में भी रहती है | सर्वताधारण 
का स्थान लोग भी अपने रात-दिन के काम-क्ाज में 
अपनी वाणी को सवल बनाने के लिए अलंकारों 
का प्रयोग करते हैं। किसी लीडर की प्रशंसा में--'आ्राप मनृप्य नहों 
देवता हैं ” :ऐसा कहा ही जाता है । इसी प्रकार “साम्राज्यवाद की 
चक्की में देश पिस रहा या” आदि वाक्य पार्टी-प्रोपेगण्डा के सिलसिले में 
अक्सर कान में पड़ते रहते हैं । 
परन्तु इसके आ्रागे, काव्य में अलंकारों का प्रयोग क्‍यों किया जाता 
है, जब यह प्रइन सामने आता है तो केवल “प्रभावोत्पादन के लिए 
इतनाभर कहना पर्याप्त नहीं । प्रभावोत्पादकता की खोजबीन भी 
प्रावश्यक हो जाती है । अलंकारों के द्वारा काव्य में बहुत कुछ सिद्ध 
होता है | सौन्दर्य काव्य में खास वस्तु है। चित्रण को स्पष्टता देने की 
भी आवश्यकता पड़ ही जाती है, इत्यादि । अत: हमें कहना पड़ेगा कि 
अलंकारों के द्वारा काव्य में सौन्दर्य, स्पष्टता और प्रभावोत्पादन आदि 
सभी की गअभिवद्धि लक्ष्य रहता है। शुक्ल जी शझलंकारों का लक्षण 
करते हुए उनके प्रयोग के क्षेत्र की विविधता की ओर तिर्दश करते हँ--- 


कक 


यडं काव्य-सम्प्रदाय 


न्‍ 'वस्तु या व्यापार की भावना चटकीली करने और भाव को अधिक 
उत्कर्ष पर पहुँचाने के लिए कभी-कभी किसी वस्तु का आकार या गुण 
बहुत बढ़ाकर दिखाना पड़ता है; कभी उसके रूप-रंग या गुण की भावना 
को, उसी प्रकार के और रूप-रंग मिलाकर तीज्न करने के लिए समाव रूप 
और धर्म वाली और-और वस्तुओं को सामने लाकर रखना पड़ता है । 
कभी-कभी बात को घुमा-फिराकर भी कहना पड़ता है । इस तरह के 
भिन्‍न-भिन्‍न विधान और कथन के ढंग अलंकार कहाते हैं ।” श्रव एक 
उदाहरण लेते हैं:-- 
शलुरागवती सन्ध्या दिवसस्तत्पुर.खरः। 
अहो देवगति: कीदक तथापि न सम्रागसः ॥| 
“सन्ध्या (या नायिका ) बूाल्िमा ([ पक्षास्तर में अनुराग या 
प्रीति ) से युक्त हैं और दिवस ( श्रथवा नायक ) उसके सामने ही 
बढ़ा आ रहा है (सामने थ्रा रहा है), पर भ्रोहो ! दैवगति कैसी है कि 
फिर भी उनका मिलन (समागम) नहीं होता |" 
यहाँ समासोक्षित अलंकार के द्वारा अप्रस्तुत जो न्ायक-नायिका-गत 
व्यवहार प्रतीत होता है उसके कारण उक्ति में सौन्दर्य आ नया है। 
और समान विशद्येपणों की महिमा से नायक-नायिका की विरह-गति मूर्ते 
हो उठी है, जिससे चित्र में स्पष्ठता आ गई है। 
इसी भ्रकार सूर्योदय के दो प्रसिद्ध चित्र अपनी नवस्फूरतिमयी 


: उदबो घक झाभा बिखेरने के कारण प्रशंसनीय हैं :--- 


सखि ! नील नभस्प्तर में उतरा 
यह हंस अ्रह्य |! तरता-तरता, 
झब तारक मोक्तिक शोष नहीं 
निकला जिनको चरत्ा-चरता। 
अपने हिम-बिन्दु बचे तब रो, 
चलता उनको धरता-घरता 
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गद जाय न कण्टक भूतजल् के 
कर डाल रह इडरता-डरता ! 
--मेविल्लीशरण गुप्त 
यहाँ हिलष्ट-परम्मरित-रूपकालंकार ने प्रातःकालीन सूर्य में राजहंस 
की सम्पूर्ण शोभा सब्चित कर दी है | 
बीती विभावरी, जाम री 
अन्तर पनघट में डुबा रही, 
तारा-घचट ऊषा-नागरी । “-जयशकरप्रसाद 
रूपक झलंका र के सामर्थ्य से ऊपा ने जो विदग्ध-सुन्दरी का रूप 
धारण कर लिया है उससे सम्पूर्ण वातावरण सजीव हो उठ हैं, 
और प्रातः:कालीन कलरव स्पष्ट सुनाई देता है । 
झलंकार की प्रभावोत्यादकता इस वात में होती है कि वह कवि के 
भावों को श्रोता के मन तक कितने वेग से प्रेषणीय बना देता है । श्रोता 
के मन में भी कवि के भाव उतनी ही तीजऩता से उबाल खा जायें इसके 
लिए वस्तु का “बिम्ब-ग्रहण' कराना होगा। यह कार्य भी अलंकारों हारा 
बड़ी उत्तमता से सम्पन्न होता है, जैसे:-- 
नव प्रभा-परमोज्ज्वल लीक सी, 
गतिसती कुटिला फणिनी समा ! 
दुमकठी दुरती घन अ कक में, 
विपुल केलि कला खानि दामिनी |--हरिओघ 
'दमकती दामिनी' का बिम्ब 'गतिमती-कुटिला-सर्पिणी' के द्वारा 
श्रोता के मानस-पटल पर विद्युताति से ही चमक उठता है, क्योंकि 
दामिनी की तरह सिणी भी कुटिल-गति-धर्मा और आतंक-परि.- 
पूर्णा हैं । 
उक्त विवेचन के साथ-साथ यह प्रइन भी स्पष्ट हो जाना चाहिए 
कि क्या काव्य में अलंकार अनिवाये हैं ? 


क्न्र्‌ काव्य-सम्प्रदाय 


कलापक्ष को ही प्रधान्य देने वाले अलंकार-सझाम्प्रदायिकों की तो 
मान्यता है कि काव्य में अलंकार आवश्यक 
क्या काव्य में अलंकार हें; उनके बिना काव्यत्व सम्भव नहीं । अर्थात्‌ 
अनिवाय हें ? अलंकार काव्य के नित्य-धर्म ही हैं। जयदेव 
ने चन्द्रालोक' में साग्रह प्रशन किया -- 
अंगीकरोति यः काव्य शब्दार्थावनलंकृती । 
असो न मन्‍्यते कस्मादनुष्णमनलंकृती ? 
रस-भावादि का तत्त्व समझने वाले आचायों के लिए इसका उत्तर 
स्पष्ट था । उन्होंने न केवल अ्लंकारों का ही, अपितु अलंकार्य ( रस ) 
का भी पता पा लिया था। भाव के अ्रभाव में वे किसी प्रकार भी 
काव्यत्व नहीं स्वीकार कर सकते। क्या लोक-व्यवहार में पाई जाने 
वाली लच्छेदार और अलंकृत बातचीत काव्य कही जा सकती है ? कया 
मर्दे को अलंकार धारण करवाकर सजीवता प्रदान की जा सकती है ? 


यदि नहीं, तो रस-भाव रूप आत्मा के बिना काव्यत्व कैसे री 
असम्भव है--“तथा हि अचेतन शवशरीरं कुण्डलाइपेतसपि न भाति, 
झलंकायस्याभावात्‌ (अभिनवगुष्त)।? * 


काव्यत्व का मूल कारण अलंकारत्व नहीं, इस तथ्य को दूसरी तरह 
भी कह सकते हैं। सच्चे कवि में प्रतिभा होती है - “प्रतिमैव च कवीनां 
काब्यकरणुकारणम?? (अलंकारशिलक ) । इसके बल पर वह [१ ] पदार्थ 
में निहित गूढ़ सौन्दर्य को देखता है और [२] उस असामान्य 
सौन्दर्य का उद्घाटन कर सर्वेसाधारण तक पहुचाता है, अर्थात्‌ उसे 
प्रेषणीयता प्रदान करता है। डा० काणे ने भी लिखा है--“4 ७0७४ 
78 076 ज्ञ0 38 8667',, & 97007866, छ0 8688 एशां50708 
बाते 908388868 086 #ततदाव00क] 708 0० 6077७०जणांए2 

0.70678. ( साहित्यदपंशा की भूमिका )। जब कवि गढ़ 
सौन्दर्य का दक्षत कर चुकता है जो वही सौन्दर्य वाग्घारा-रूप में प्रवाहित 


अलंकार-सम्प्रदाय -् 


् 


होने लगता है । यदि सौन्दर्य की शअ्रनुभूति न हो तो प्रवाहित ही क्या 
किया जा सकता है--यह सर्वेथा स्पप्ट है। झत: काव्य के मूल में सबे- 
प्रथम सत्य, सौन्दर्य, अनुमति या नाव ही होता है। यही काव्य का 
ग्राग्य हैं। इसी से काव्य में सजीवता आती है। सद-भाव से प्रार्तवान 
काव्य को अलंकर सजा सकते हैं, उसकी शोभा को वढ़ा सकते हैं । 
इसका निष्कर्प यह हुआ कि अलंकार काव्य के अनित्य धर्म हैं । 
पहले यह स्पष्ट किया जा चुका है कि रस का उल्लेख भरत ने 
वाचिक अभिनय के रूप में किया है। अतः ऐसा ज्ञात होता है कि 
परवर्ती कतिपय आचारयों ने उसका सम्बन्ध 
अलंकार-सम्प्रदायथ का नाठक तक हो सीमित समका। अ्रतः हम 
इतिहास देखते हैं कि पाँचवीं-छठी द्वताब्दी में भामह 
आर दण्डी आदि जो आचार्य हुए, यद्यपि वे 
रस-सिद्धान्त से परिचित थे तो भी उन्होंने अलंकार को काव्यात्मा 
स्वीकार किया । यद्यपि भरत ने अपने नाट्य-शास्त्र में चार अलंकारों--- 
उपमा, रूपक, दीपक और दमक का उल्लेख किया है तो भी अलंकारों 
का सर्वप्रथम वैज्ञानिक विवेचन भामह के काव्यालंकार में ही मिलता 
है। इस प्रकार भामह अलंकार-सम्प्रदाय के आद्याचायें हुए । परन्तु एक 
बात ध्यान में रखने की है; भामह का अलंकार सम्बन्धी विवेचन इतना 
प्रौढ़ है कि अलंकारों के विवेचन की परम्परा इनसे पहिले की चली 
आती हुई प्रतीत होती है। नादयश्ञास्त्र में 'अलंकार' तो हैं ही, भामह 
ने स्वयं भी मेघाविन्‌ नामक पूर्वाचाये का सादर उल्लेख किया है। इसी 
प्रकार भट्टिकाव्य, जो एक व्याकरण का ग्रन्थ है, में भी ३८ अलंकारों का 
उल्लेख है। यह भी भामह से पहले का ग्रन्थ है। इन सच बातों से उक्त 
घारणा की पुष्टि सम्यकतया होती है। 
भामह के पद्चात्‌ आचाये दण्डी ने अलंकारों के क्परं 'काव्यादशो!' 
की रचना की । दण्डी की विशेषता यह है कि उन्होंने--.“काब्यशोभाकरान 
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धर्मान अलकारान प्रचक्षते!---कहकर अ्रलंकार्ण को असन्दिग्ध हप में 
काव्य का शोभाविधायक माना। भागभह ने ३८ अलंकारों का तथा 
दण्डी ने ३४ का उल्लेख किया। परन्तु रसों को दोनों आचार्यों ने 
रसदत , प्रेयत्त, ऊर्गस्वित और समाहित नामक ग्रलंकारों के अन्तर्गत 
मानता । यह्ृपि ये आचार्य रस-सिद्धान्त से परिचित थे तो भी काज्यमात्र 
में रस का उचित स्थान निर्धारित नहीं कर सके । उन्हें काव्य में सबसे 
त्वपूर्ण अलंकार ही प्रतीत हुए । अतः उन्होंने रत्त को अलंकारों के 

ते लाने को चेघ्टा की । उनके अनुसार रसवदलंकारों का कोप्ठक 


| 


लिन  « 
स्तन हू - 


| [१| जहाँ रस परिलक्षित होते हैं वहाँ. रतवदलंकार हो 
[२ पृ कस हे अथस अलक्क कक 33 
हे  रिसाभातस .. ऊजा/म्वित 

मर हे हि १5 कक 

। [| जहाँ। ,वाभास | 
03006 ! [ भावशान्ति 
कार | -.] जे भावोदय 
जह्‌। 

। [ है ९ है भ्ावसन्धि 9) छा समाहित १8 । 
| हे भावदबलता 
| दे 


ध्वनिवादियों ने रसवदादि अलंकारों के सम्बन्ध में यह संशोधन 
किया कि जहाँ रस ( रस्यते इति रस: इस व्युत्प्ति के आधार पर रस, 
भाव, तदाभास झौर भावशान्त्यादि चारों रस कहाते हें ) किसी ग्रन्य के 
अंग रूप में प्रतीत होते हैँ वहाँ पर ही रसादि ( ध्वनि रूप न होकर ) 
रसवदलंकार के भन्तर्गत है, सर्वत्र नहीं । अस्तु ! 

सामह ने अलंकार शब्द को व्यापक अर्थ में ग्रहण करते हुए रचना 
एवं कल्पना के सौन्दर्य को काव्यात्मा कहा। उनके मत में वक्रोक्ति 
( काव्यात्मक अभिव्यंजना ), जो अलंकार के मूल में रहती है, से रचना 
और कल्पना दोनों के सौन्दर्य की समृद्धि होती है--- 
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सेवा सवत्र वक्रोक्तिनयाथों. विभाज्यते, 
यत्नो5स्यां कविना कायः कोलंका[रोइनया बिना । काज्यालंकार 
परन्तु भामह के विपरात दण्डी ने वक्रोक्ति के स्थान पर अतिशय 
को अलंकार की आत्मा कहा--- 
अलंकारान्तराणामप्येकमाहु: परायणम । 
वागीशमहितासक्तिमिमातिशयाहयास ॥ काव्यादश ) 
जैसा कि पहले ही स्पप्ट किया जा चुका है कि दण्डी का अशिया 
भामह की वक्रोक्ति एक ही तत्त्व के एतिपादक हैं 
भामह के मत के प्रमुख ब्याख्याता उद्धूट हुए । इन्होंने भामहन- 
त्वरुग” लिखा और दुष्टान्त, काव्यलिग आदि अलंकारों की 
उदभावदा की। इसके वाद आचारये रुद्रट हुए। इन्होंने अत्यत्रिक 


से 
| 


हि 


<८| 


[का 


हत््व के कार्य किये--[१ ! एक तो अलंकारों के वर्गीकरण की परि- 


। 


[का 


पार्टी डाली और दूसरे [२] रस और भाव आदि को अलंकारों के 
अन्दर ही समाह त करने की प्रनुख भूल का निराकरण किया । इन्होंने 


अँ 


अपने समकालीन विभिन्‍न मतों का अच्छा अध्ययत भी किया था ! थे ही 
सर्वप्रथम आचार्य हुए जिन्होंने 'रस' का विवेचन काव्यशास्त्र के ग्रन्थों 
में किया । इससे पूर्व के ग्रत्थक्षार रस को नाटक का वियय सानकर 
छोड़ देते थे । 

अलंकार-सम्प्रदाय के पीछे ग्रभी तक यह दृष्टि रही कि काव्य को 
चमत्कृत करने वाली सभी विद्येपताओं का संग्रह क्रिया जाए। उन 
विशेषताओं में परस्पर भेद करने की चेप्टा नहीं की गई और ना ही 
सूक्ष्मता से यह देखा गया कि काव्य और प्रसाधन-सामग्री का सम्बन्ध 
क्या है । परन्तु रुद्रट्‌ के पश्चात्‌ ध्वनि के आत्मा-झप में सामने झाते 
पर यह स्पष्ट हो गया कि आन्तरिक बुणों और वाहय आभूषणों में 
भेद होता है। इसलिए माधुर्यादि गुणों तथा उपमादि अलंकारों में भेद 
है। इसके साथ यह भी मालूम हो गया कि अलंकारों के अन्तग त सभी 


६० काव्य सम्प्रदार्या 


'भ्रसाधनों को समाहुत करने की चेध्टा व्यर्थ है। शब्द और अर्थ की शोभा 
की वृद्धि करने वाले उपाय ही अलंकार हो सकते हैं; गुण अलंकार नहीं । 
इससे पूर्वे अलंकारवादी गुण और अलंकारों को एक ही समभते थे-- 
“डद्भटादि।भस्त गुणालंकाराणां प्रायशः साम्यमेव सूचितस्‌ ।? 
इस सबका परिणाम यह हुआ कि अलंकारों की स्थिति के सम्बन्ध 
में यह निश्चित मत|कि वे काव्य के अनिवार्य अ्रग नहीं हैं, स्पष्ट हो 
गया। और इसके बाद परवर्ती आचायों ने ऐसा ही सम्पुष्ट किया। 
आचाये मम्मट व विश्वनाथ ने स्पष्ट रूप से उद्धोषित किया कि 
ग्रलंकार काव्य के अस्थिर धर्म हैं। वे रस के उपकारक होकर ही महत्त्व 
था सकते हैं । है 
अन्त में रुव्यक ने अलंकारसवबंस्व की रचना की, जिसमें 
अलंकारों के वर्गीकरण का परिप्कार करते हुए नए ढंग से छः 
आधार ढू ढे । 
हिन्दी को अलंकारज्षास्त्र की मम्मट और विश्वनाथ बाली 
समन्वित परम्परा ही मिली, जिसमें इसका महत्व सर्वोपरि सुस्थिर हो 
'चुका था। तो भी केशव-जैसे अ्र॒लंकारवादी हिन्दी में मिल ही जाते हैं--- 
जदपि जाति सुलच्छिनो, सुबरन,: सरस सुबृत्त । 
भूषन बिन न बिराजहीं, का उता, वनिता, सित्त ।! 


कप्माकरारजका॥/8०४५म ० माला, आयाारकााकान्गाकक, 


रोति-सम्प्रदाय 
'रीति-मम्प्रदाय' के प्रमुख व्याख्याता वामन हुए हैं। उन्होंने 'काव्या- 
'लंकारसूत्र की रचना की, जिसके अनुसार 'रीति' को काव्यात्मा माना 
गया। रीति के स्वरूप-निर्धारक सूत्र निम्न 
वामन द्वारा अतिपादित प्रकार हैं:--- 
रीति का स्वरूप (४) रीतिरात्मा काब्यस्थ वशाद्वा 
ओर लक्षण काव्यात्मा रीति है, अर्थात्‌ काव्य- 
सौन्द्य का मूल कारण 'रीति' है। 
रीति क्या है ? 
(४४) विशिष्टा पदरचना रीति: ॥१।२॥७॥) 
विशिष्ट पदरचना ही रीति (आधुनिक शब्दावली में शैली ऋह सकते 
हैं) है । पदरचना में वेशिष्ट्य कैसे आता है ? 
(४४४) विशेषों गुणात्मा ॥१॥२ ८) 
पद-रचना का वंश्िष्ट्य उसकी गुणात्मकता में है। अतः: दृस्तात्मक 
एदरचना का नाम 'रीति हूँ । 
इसका तात्पर्य यह हुआ कि पदरचना का वैशिष्ट्य विभिन्‍न गुग्णों 
'के संश्लेपण के आश्वित है। इसलिए गुणों की खोज भी आवश्यक है। 
गुणों के साथ दोषों का लेखा-जोखा लगा ही रहता है। गुणों के 
सम्बन्ध में उनका मन्तव्य है:-- 
काब्यशोभायाः कर्तारों धर्मा गणा: । 
तद॒तिशयदहेतवस्त्वलंकारा: || ह 
काव्य की शोभा के विधायक-धर्म “गुण हैं; और उस शोभा के 
वृद्धिकारक हतु अलंकार होते हैं । श्रतः गुणों और श्रलंकारों में स्पष्ट 


8२ काव्य-सम्प्रदायो 


रूप से भेद है। गुण नित्य-धर्म हे और अलंकार अनित्य, क्योंकि 
अकेले ला ई वेशिष्ट ह च० « 
केले गण पदरचना सें ये ला सकते हूँ, परन्तु केवल अलंकार 


टन ट्न्प 
चना 


4 ४] 


प्रकार उन्होंने गशों को नित्य मानकर दाब्द और अर्थ 
के ऋमञश: दस-दस गण बताये; शब्द-गणों और प्रर्थ-गणों के नाम एक 
ही हैं, परन्तु लक्षण भिन्‍्न-भिन्‍न-- ओोज, प्रसाद, इलेष,. समता, 
समाधि, माधुये, सौकुमार्य, उदारता, श्रर्थव्यक्ति, कान्ति | इन 
गुणों के विरोध में आने वालों को दोष मानता। उन्हें वे गशों का विपयेय 
कहते हें - ४“ गणविपयात्मनों दोषा:” । अर्थात्‌ उन्होंने दोषों की कोई 
भावात्मक स्थिति स्वीकार नहीं की। गणों के अभाव को वे दोष 
मानने ४ ।॥ 

रीतियाँ भी तीन हैं-- (१) वैदर्भी (२) गौड़ी (३) पाज्न्वाली। 
वामन के अनुसार वेदर्भी में दसों गुणों का समावेश रहता है, जबकि 
गोड़ी और पाञ्चाली में क्रमशः झोज व कान्ति और माधुर्थ व सौकुमार्य 
इन दो-दो गुणों का महत्त्व है। रीतियों के नामकरण के विषय में 
लिखते हुये वह इस शंका का निवारण भी कर देते हैं कि प्रदेशविज्येष 
से काव्य का वसा सीधा कोई सम्बन्ध नहीं है:--- 

विदर्भादिष इष्टत्वात्तत्समाख्या ॥।१।२।१०।। ै 

केवल विवदर्भार देशों में वैसी रीति का विशेषतया प्रचलन होने के 
कारण उस प्रकार का नाम रखा गया है। --”विदभगोडपाज्ञालेचु 
देशेषु तत्नत्ये: कविभियंथास्वरूपसुपत्रब्धत्वाहेशसमाख्या ! न पुनदैंशे: 
किश्चिदुपक्रियते काब्यानाम्‌ ! ?--बृत्ति ॥| 

संक्षेपत: वामनाचार्य का मन्तव्य वह है कि काव्य के सौन्दर्य का मल 
कारण रीति है; और रीति पदरचना का वह प्रकार है जिसमें दोषों का 
अभाद, अलंकारों का सामान्यतया प्रयोग और गणों का अ्रनिवार्यरूपेण 
समावेद्ध ही | तो , वामताचाय का प्रधान कत त्व निम्न प्रकार हप्माः-- 
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(१) इन्होंने साहस के साथ रीति को काव्यात्मा उद्धोपित किया, 
और तीन रीतियाँ मी, जो परवर्ती आचार्यों द्वारा परी स्वीकृत 
की गईं । | 

(४/) इन्होंने गुणों श्लौर अलंकारों में नंद प्रतिपादित. किया । 
(६70) दोषों की भावात्मक रत्ता स्वीकार नहीं की। इसे परतर्ती 
शझादायों ने झमान्य ठहराया । 





(४०) वछोदित को ऋर्धालंकारों में झामिल किया । 

(४) वामन द्वारा रीति के प्रतिपादन से स्पष्ट होता हैं कि उनकी 
पहुँच प्रधानतया काव्य के बाह्याद्ञ तक ही रही । परन्तु प्रत्तरज् 
सर्वेया अछूता रहा हो, सो नहीं । क्योंकि उन्होंने अर्थ-गुय कान्ति में 
रस की दीप्ति अनिवार्य मानी है-- “दीप्तरसत्वं 

कास्ति:?? ।३।२। १४॥। 


४ 


आचार्य वामनत ने अपने “काब्यालंकारसूत्र” ग्रन्थ का प्रणयन जवीं 
में किया। इससे यह ने समझना चाहिए कि रीति-विधयक 
विचार का श्रीगणंश यहीं से प्रारम्भ होता है। 
रीति-सम्भदाय का इस्तुत: रीति की परम्परा रत्त और अलंकार 
इतिहास सम्प्रदायों की तरह ही पुरातन काल से चली आने 
वाली हैं। वामन ने तो रीति को काव्यात्मा 
के रूप में स्वीकार कर प्रथम कोटि का महत्त्व प्रदान करना चाहा । 
'रीह धातु से ' क्ति  प्रत्यव करने पर “रीति” शब्द सिद्ध होता है। 
इसका अर्थ हुआ--गति, पद्धित, प्रणाली या मार्ग आदि। इस “रीति! 
शब्द का प्रयोग भी सर्वश्रथम वामन ने ही किया है; दूसरे आचार्य मार्य 
आदि शब्दों द्वारा रीति का प्रतिपादन करते रहे। जैसे दण्ड ने-.. 
अस्त्यनेको गिरां सागः सूचनभेदः परस्परस्‌ । 
तत्र देदर्भगौडढ़ीयों वर्र्यत प्रस्कुटाःतरौ ॥काव्यादर्श ॥ 


3 


डताब्द 


रलः 
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वामन-मतानुसार गुण रीति के मूल तत्त्व हैं। दण्डी की भी यही 
मान्यता थी। इन गुणों का विवेचन» तो भरत के नाट्चशास्त्र में 
मौजूद है, परन्तु रीति के विषय में उन्होंने कुछ भी नहीं लिखा । भरत 
की दृष्टि में दोषाभाव रूप दस गुण होते हैं। इस प्रकार के दोषों के 
अभाव से दस गण माने; उनको सत्ता अभावात्मक हैं। गुस और दोषों 
के सम्बन्ध में भरत और वामन का दृष्टिकोण सर्वथा विपरीत है । भरत 
दोषों को भावात्मक (0»0४6) मानते हुए गुणों को अ्भावात्मक 
(४०४७८ ४८) मानते हूं ! जबकि वामन का मत है कि दोष अ्रभावा- 
त्मक हैं और गुण भावात्मक। परन्तु विचार करने पर गुण और दोप 
दोनों की ही भावात्मक सत्ता मान्य ठहरती है| गणों का अभाव होने से 
दोष नहीं गिनाये जा सकते और थ ही दोषों के न होने से गुणवत्ता 
दीखती है। लोक में भी गुण-दोषों, दोनों की भावात्मक सत्ता स्वीकृत 
हैं। इसी विचार से परवर्ती आचार्यों ने गुणों और दोषों दोनों को 
भावात्मक माना। दोषों की संख्या बढ़ते-बढ़तें सत्तर तक पहु ची। अस्तु ! 

भरत का गुण-विषयक इलोक यह है:--- 

श्लेष: प्रसाद: समता ससाधिमाघुयेमोजः पदसौकुमायंम्‌ । 

अथंस्य च व्यक्तिरदारता च कान्तिश्च काव्याथंगुणा दर्शेते ॥| 

क्‍ --नाव्यशास्त्र॥ 

भरत नें शब्द-गुणों तथा श्रर्थ-गुणों की पृथकृता के सम्बन्ध में भी 
कोई निर्देश नहीं दिया । इनके बाद भामह ने रीति का उल्लेख तो किया 
परन्तु उसे कोई महत्त्व प्रदान नहीं किया। उन्होंने वक्रोक्ति को काव्य 
का मूल तत्त्व प्रतिपादित करते हुए गुणों को संख्या--मावुर्य, श्रोज 
ओर प्रसाद--इन तीन के ही अन्तर्गत सीमित कर दी। बाद को ये ही 
तीन गुण भारतीय काव्यश्ञास्त्र में प्रामारिणषिक रूप से प्रतिष्ठित हुये । 

दण्डी ने रीति का विस्तृत विवेचन वैदर्भ और गौड़ इन दो मार्गों 
के रूप में किया, पर अलंकारों और गुरों में स्पष्ट भेद न कर सके, तथा 
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दस गुणों को प्राय: भरत के अनुकरण में ही स्वीकार कर लिया। इस- 
लिए भरत की तरह दण्डी कम गुण-विवेचन भी अस्पप्ट ही रहा । छझब्द- 
गुणों और अर्थ-गुणों का भेद भी इन्होंने नहीं किया । इसके अ्रतिरिक्त 
इनका ०ह भी ख्याल था कि वैदर्भ-मार्ग या रीति के दर्सों गुणा मूल तत्त्व 
होते हैं; और उन गुणों का अभाव गौड़ीय रीति में पाया जाता है ! 
वेदभंमा्स्य प्राणा दशगुणाः स्खताः। 
एवं विपयेगः प्रायो दृश्यते गोड़वत्संनि ।! 

परन्तु दण्डी का यह विचार उचित नहीं, क्योंकि ओज बुर वैदर्भी 
रीति के गद्य में तो श्रावश्यक है परन्तु पद्य में नहीं जबकि गौड़ीय 
मार्य में श्रोज पद्म में भी सर्वोपरि स्थान रखता है। दण्डी ने दोपों कर 
संख्या भी भरत की तरह दस सांती है। भामह के ग्यारहवें दोष को 
उन्होंने अव्यक्त माना ! 

आचाये वामन अपले मन्तव्य को साहस और स्पष्टता के साथ 
कहना जानते थ। अतएव ये स्वतन्त्र रीति-सम्प्रदाय के प्रवर्तक्न हो 
सके । भरत और दण्डी के अनुकरण का पल्‍ला न पकड़कर इन्होंने 
अपने सम्प्रदाय के सिद्धान्तों को तक का सहारा दिया । दो की जगह 
तीन रीतियाँ मानीं । गृग और अलंकारों में भेद कर गुणों का स्पष्ट 
विवेचन किया हाव्द और अर्थ के दस गुण माने, जिनका नाम दोनों 
जगह एक ही है, परन्तु लक्षण भिन्न-भिन्न होता हैँ । इस दृष्टि से वामन' 
का कत्‌ त्व क्रान्तिकारी था। उन्होंने श्रन्य आलंकारिकों की तरह “रस' 
को अलंकारों के अन्तर्गत समाविष्ट न “:र अर्थ-गुण कान्ति में रखा। 
यत्पि परवर्ती आचार्यों को वामन के मत में अनेक प्रकार की त्रुटियाँ 
मालूम हुईं तो भी काव्य-वाह्याड़ के विवेचत और स्वतन्त्र उद्धावनाएँ 

करने की उनकी प्रवृत्ति का लोहा स्वीकार करना ही पड़ता है । 
वामन की तीन रीतियों के साथ रुद्रट्‌ ने चौथी 'लाटी' रीति 


काव्य-सम्श्रदाय 


क्‍रिज 
>डीि 


को भी लाकर खड़ा किया, परन्तु इसका विशेष महत्त्व न जँचा। 
इसके पदचात्‌ ध्वनिवादियों के तकों ने अलंकार्य' और 'अलंकार' का 
स्पष्ट भेद उपस्थित कर सोचने की धारा को ही बदल दिया। अलंकार्ये 
(काव्यात्मा-रूप ध्वनि) की सर्वोपरि महत्ता स्थापित होने से रीति- 
सम्प्रदाय भी, ऋलंकार-उम्प्रदाय की तरह बाह्माद्भदर्शी-मात्र होकर 
“उत्कषृद्देतवः प्रोक्ताः गुणालंकाररीतयः (साहित्यदर्षण )” क्रे 
अनुन्नार रसोत्कर्ष के हेतुओं की कोटि में जा पड़ा । ध्वनिवादियों ने 
रीति को बाह्य रूप की दशोना का उपादान मानते हुए “वाच्य-वाचक- 
चारुत्व-हेतु' कहा । रीति की केवल इतनी ही उपयोगिता मानती गई कि 
वह रस-परिपाक में सहायक होती है। अभिनवगुप्त ने तो अ्रलंकारों 
ओर गुणों के रहते रीति की पृथक्‌« सत्ता को ही अनावश्यक ठहराया । 
इसके अतिरिक्त ध्वनिवादियों ने दस गुणों के स्थान पर भामह की तरह 
तीन गरा--माधुर्य, ओज और प्रस्ताद--ही पर्याप्त समभे । हाँ गरों 
का महत्त्व इसलिए अवश्य कायम रहा कि वे काव्यात्मा (रस) के नित्य 
अखज् माने गये। 

आ्राचार्य कुन्तक ने भी काव्य को कवि-प्रतिभा-जन्य बताते हुये 
रीहि-विभाजन और रीतियों में कोटि-क्रम-निर्धारण, दोनों को असंगत 
माना । उनकी दृष्टि से रीति केवल कवि-कर्म का ढंग है, और वह 
ढंग रचना के गुणों के अनुसार दो प्रकार का - सुकुमार और विचित्र--- 
हो सकता हैं। उक्त दोनों प्रकारों के चार गुण--माधुये, प्रसाद, 
लावण्य और आभिजात्य--मूलतत्त्वों के रूप में स्वीकार किये। इसके 
अतिरिक्त औचित्य' एवं 'सौभाग्य' ये दो गुण तो काव्यमात्र में होने 
चाहियें । कुन्तक के विवेचन में '“वदतो-व्याघात' का दोष प्रतीत होता 
है। जिस बात के लिए वे वामन को दोषी ठहराते हैं, वही दोष उनके 
मत में मालूम होता है । 
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झ्न्त में संस्क्ृत-साहित्य-शास्त्र के समाहारवादी व्याख्याकार मम्मठ 
और विश्वनाथ आते हैं । मम्मट ने वामन की तीन रीतियों को स्वीकार 
करते हुए उज्भठ की वृत्तियों से'मेल कर दिया | इसके अनुसार वैदर्भी, 
गौड़ी और पाञचाली क्रमशः उपनागरिका, परुषा और कोमला ही हैं । 
इसे हम निम्न प्रकार से रखेंगे:--- 

वैदर्भी -- उपनागरिका (भमाधुये-व्यब्जक वर्णों के आश्वित ) 


गौड़ी -- परुषा (ओज-व्यञ्जक वर्णों के आश्रित) 
पाञ्चाली - कोमला (माधुर्य व ओज-व्यञ्जक वर्णों से भिन्‍न 
वर्णों के आश्वित ) 


परन्तु मम्मठ ने वामत के दस गुणों की आलोचना कर उन्हें तीन 
गुणों के अन्तर्गत ही समाविष्ट कर दिया । विश्वनाथ ने रुद्रदू की तरह 
चार रीतियों का प्रतिपादन किया। 

रीति-सम्प्रदाय के इतिहास से स्पष्ट है कि यह काव्य के बाह्याकार 
या शरीर को ही सर्वेस्व मानकर चला, काव्यात्मा तक इसकी वैसी 
पहुँच न हो सकी । इसलिए यह सम्प्रदाय दीघेजीवी न हो सका और 
न ही संस्कृत-साहित्य-शास्त्र में वह प्रतिष्ठा पा सका । ऐसी अवस्था में 
'हिन्दी-साहित्य में रीति-सम्प्रदाय की परम्परा प्राप्त न हो तो कोई भी 
आदचय नहीं । हाँ, हिन्दी में “रीति! शब्द का प्रयोग बहुत हुश्रा है, परन्तु 
वह अपने ही श्रन्य विशिष्ट अर्थ में । वह काव्य-रचना-सम्बन्धी नियमों 
के विधान शभ्रथवा कविता करने की रीति सिखाने से ही सम्बद्धित है। 
इस प्रकार हिन्दी में 'रीति-काल', “रीति-प्रन्थ/ और “रीति-वादी-आचार्ये 
आदि जो प्रयोग होता है उसका झ्रथ होता है---“काव्य-रचना सम्बन्धी 
नियमों की शिक्षा देने वाले लक्षणग्रन्थों की प्रधानता वाला काल, 
इत्यादि । 

रीति-सम्प्रदाय काव्य के कलापक्ष को प्राधान्य देने वालों में गिना 
जायेगा । इस दृष्टि से आलंकारिकों से इसकी समता है । परन्तु एक 
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बात से रीतिवादियों का महत्त्व अपेक्षाकृत अधिक है। झालंकारिक 
काव्यात्मा श्र॒लंकारों में दूँढते रहे जब कि यह 
रीति तथा अन्य स्पष्ट है कि काव्य बिना अलंकारों के भी रहसकता 
सम्प्रदायों की तुलना है। रीति के आचार्यों ने काव्यात्मा गुणों 
में पहिचानने की कोशिश की । और वे उसके 
काफी निकट पहुँच गये, परन्तु इतना फिर भी नहीं पहिचाना कि 
गृण वस्तुतः किससे सम्बन्धित है । अतः यह कहा जा सकता है कि रीति 
के आचारयों ने काव्यात्मा दू ढने में अलंकारवादियों की अपेक्षा अधिक 
प्रगति की। इसके अतिरिक्त रीतिवादियों द्वारा गुणों का विस्तृत 
विवेचन किये जाने पर भी वे वास्तविक गृुशी' का पता न पा सके। 
गुणों का सम्बन्ध रीति से ही जोड़ दिया, जो वास्तव सें काव्य की 
बाह्माइंति ही हो सकती थी। इस भूल को ध्वनिवादियों ने '“अलंकार्य' 
और 'अलंकार' के भेद के विवेक के कारण नहीं दुहराया । उन्होंने 
काव्यात्मा रूप रस से गुणों का सम्बन्ध पहचानकर यह वताया कि 
श्रृंगार भौर करुण रस में माधुयं गुरा की विशेषता रहती है; रौद्र, 
वीर और श्रद्भुत रसों में ओज मुख्य है और प्रसाद सभी रतों से 
सम्बन्धित है । 


| 
चान सम्भदाव 
पद्म के देवों में काव्यश्ञास्त्र की प्रवृत्ति काव्य के उत्कर्षक एवं 
अपकर्षक नियमों का संग्रहमात्र करने की रही, उनमें परस्पर सम्बन्ध 
निर्धारण कर सुबझुद्धल॒ता स्थापित करने की 
विषयोपक्रम ओर विशेष ध्यान नहीं दिया गया । फल्रतः बह 
भारतीय काव्यशास्त्र की तरह समन्वित नहीं हो 
सका | परन्तु इधर भारतीय आचार्यों की काव्य के सम्बन्ध में भी वही 
चिरपरिचित दृष्टि रही जो विविध प्रपञ्चात्मक सद्भठनों में एकत्व या 
अद्त की खोज किया करती है। वे यह अच्छी तरह जानते थे कि दो- 
चार दब्दों में काव्य का लक्षण बता देना नितान्‍्त असम्भव है ; उसके 
लिए तो काव्यात्मा के रूप में काव्य के मूलभूत तत्त्व को खोजकर काव्य 
के शरीर और अज्ीपाड़ों की श्रन्विति ठीक से बिठानी होगी। तभी 
काव्यपुरुष का स्वरूप विशद रूप में सामने आ सकता है। .ईसा की 
आठवीं शताब्दी तक भरत के नाठ्यशास्त्र, भामह के काव्यालंकार, उद्धूट 
के भामह॒विवरण, वामन के काव्यालंकारसूत्र और रुद्रट्‌ के काव्यालंकार 
की रचना उक्त दृष्टि को लेकर ही होती रही; परन्तु रसवादियों के 
सिवाय अन्य आचारये कांव्यात्मा की खोज में सफल नहीं कहे जा सकते, 
क्योंकि अलंकार तथा रीतिवादी श्राचार्य तो स्पष्टतः काव्य के बाह्याड्रों 
दक ही पहु थे, और रसवाद में भी रमणीय फुटकर छन्दों को काव्यकोटि 
में लाने के लिए विभाव, अनुभाव और व्यभिचारी की पूरी सद्भुति व 
दिखा सकते के कारण, अड़चन पड़ती थी । 
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ऐसी अवस्था में नवीं शताब्दी में रजानकानन्दवर्धनाचार्य ने अपने 
युग-प्रवर्तक ग्रन्थ 'ध्वन्यालोक' के द्वारा ध्वनि को काव्यात्मा' के रूप में 
प्रतिष्ठित कर काव्यपुरुष को सर्वथा सजीब 
ध्वनिकार का कतू त्वः रूप में समृपस्थित कर दिया। इन्होंने श्रपनी 
रोचक एवं पाण्टडित्यपूर्णा शली में निम्न कार्य 
सम्पन्त कर दिखाये :-- 
(१) काव्यात्मा रूप ध्वनि का अनुसन्धान । 
(११) ध्वनि के सम्बन्ध में सम्भावित भ्रान्तियों का निराकरण । 
(४४2) पूर्वप्रचलित रस, गुण, रीति और अलंकार आदि मतों का 
ध्वनि-सिद्धान्त में समाहार । 
(४०) ध्वनि का मौलिक एवं अप्रतक्य विशद विवेचन कर काव्य 
के एक सर्वाज्भपूर्ण सिद्धान्त का प्रतिपादन। 
यहाँ पर यह प्रश्न उठ सकता है कि क्‍या ध्वनि-सिद्धान्त के एकमात्र 
आदिप्रवर्तक “ध्वन्यालोक' ग्रन्थ के रचयिता आनन्दवर्धनाचार्य ही थे ? 
इस सम्बन्ध में ध्वनिकार ने प्रथम कारिका में ही--काव्यस्यात्मा ध्वनि- 
रीति इुघेयः समाम्नातपूर्व: ( दाव्यात्मारूप ध्वनि विद्वानों के द्वारा पहले 
से ही प्रकाशित होती चली आई हैं ) भ्रादि कहकर स्वतः ही स्पष्ट कर 
दिया है कि ध्वन्ति-सिद्धान्त सवंथा नदीन नहीं । वह पूर्ववर्ती विद्वानों हारा 
कथित है। आगे चलकर वृत्ति में--“सूरमि: कथितः इति विद्वदुपश्ञेय- 
सुक्ति,, '“'अथमे हि विद्वांसो वेयाकरणाः”---इस कथन द्वारा यह भी 
प्रकट कर दिया कि वे विद्वात्‌ वैयाकरण ही हैं जिनके स्फोट-सिद्धान्त के 
के झ्राधार पर ध्वनि-सिद्धान्त का उद्धव हुआ है। इसके साथ-साथ ध्वनि 
की मूल साधिका व्यज्जना वृत्ति' का उल्लेख भारतीय दर्शन-प्रन्थों में 
पहले से ही होता चला श्राया था । इतना होने पर भी यह निविवाद है 
कि ध्वनि-सिद्धान्त का साज्भोपाड् शास्त्रीय विवेचन प्रथमत: “ध्वन्यालोक” 
ग्रन्थ द्वारा ही हुआ है । 


६.4 
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धध्वन्यालोक' की कारिकाओं झौर व॒त्ति के कर्त्ता एक ही थे या अलग-अलग 
यह ऐतिहासिक प्रश्न त्रभी तक विवादास्पद है। डाक्टर बुहलर, डाक्टर 
डे, और डाक्टर काणे आदि ने कारिकाओं और 
ध्वनिकार और वृत्ति को दो भिन्‍न व्यक्तियों की रचना माना 
वृत्तिकार है । इसके विपरीत डाक्टर संकरन ने दोनों को 
एक ही व्यक्ति की कृति सिद्ध करते हुए 
परम्परागत मान्यता का समर्थन किया है। 

ध्वनि-सिद्धान्त के पुरस्कर्ता अपना गौरव इस उद्घोषणा में मानते 
हैं कि उनका सिद्धान्त स्व-कल्पित या आविष्कृत नहीं अपितु “विद्वदुपज्ञ य- 
मुक्ति: ( तिदवन्मतानुसारी कथन ) है। विद्वानों 
ध्वनि-सिद्धान्त का उद्‌- से उनका तात्पर्य वैयाकरणों से है, जिनके 
गम 'स्फोट्वाद! स्फोट-सिद्धान्त के आधार पर इन्होंने ध्वनि- 
सिद्धान्त का विस्तार किया । अरब यहाँ पर यह 
देख लेना आवश्यक है कि वैयाकरणों का उक्त स्फोट-सिद्धान्त क्‍या है, 

ताकि ध्वनि -सिद्धान्त के उद्गम की कहानी स्पष्ट हो जाय । 
वैशेषिक दर्शन के अनुसार शब्द का आश्रय आकाश है तथा उसका 
ग्रहण कराोन्द्रिय या रेडियो आदि यन्त्रविशेष के द्वारा होता है। और 
उसकी उत्पत्ति के तीन कारण हो सकते हैँ---(१) संयोग (२) विभाग 
और (३) शब्द । घंटा या भेरी श्रादि के बजने पर जो हब्द होता है वह 
संयोग है, क्योंकि भेरी और दण्ड के संयोग से उत्पन्न हुआ है। बाँस की 
दो खपच्चों को फाड़ने से जो शब्द पैदा होता है वह दलद्भय के फटनें के 
कारण उत्पन्त होने से बिभागज है । और म्‌ख द्वारा जिस शब्द का 
उच्चारण किया जाता है वह भी संयोगज या विभागज ही है, क्योंकि 
उसकी उत्पत्ति भी स्वस्यंत्र के स्वसतंतुओं (४००७७! (४४07:58) के संयोग 
और विभाग से होती है। और इस प्रकार से पैदा हुये संबोगज ग्रौर विभागज 
शब्द कर्णेन्द्रिय तक एक विशेष चक्रमयी-शब्द-तरज्ों की शुद्धला को पैदाकरते 


झा 
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हुए पहुँचते हैं । जिस प्रकार तालाब में फ़ैका गया पत्थर चारों ओर को 
लहरों के वृत्तों की शुद्धला को प्रवाहित कर देता है, उसी तरह आकाश 
में पदाथों का संयोग या विभाग चक्रमयी-शब्द-तरज्धों की शृद्धला को 
जन्म देता है । इस शुद्धुला में आदि का प्रथम शब्द संयोगज या विभागज 
है और उसके बाद के सब शब्दज हूं । घण्टे पर मुगरी के प्रह्मर से जो 
प्रथम संयोगज शब्द पैदा होता है वह दूसरी शब्दतरज्भ को पैदा करता 
है। इस दूसरी शब्दतरज्भ से तीसरी, तीसरी से चौथी, बस यही शब्द- 
धारा का क्रम आकाशस्थ वायूमण्डल में व्याप्त हो जाता है। और जहां 
कहीं शब्द ग्रहण करने का यंत्र कर्ण आदि होता है वह सुना जाता है । 
इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि,आकाश में अर्हानश पैदा होने वाली 
अनन्त दब्द-धाराओों में श्रादि शब्द संयोगज या विभागज होते हक और 
शेष सभी शब्दतरज्भ पूर्व शब्द से पैदा होने के कारण दशब्दज हैं ।*हमारे 
कानों में दुरस्थ घण्टानाद का जो शब्द पड़ता है वह व्याप्त शब्दतरज्भा 
की एक मध्य की कड़ी होने से शब्दज है। शब्द-श्षवरा-प्रक्रिया की इस प्रगति 
को पारिभाषिक दब्दावली में 'वीचि-तरज़्-्याय' के द्वारा स्पष्ट किया 
जाता है। 

दशब्द-श्रवरा-प्रक्रिया को ध्यान से देखने से यह भी ज्ञात होता है कि 
चक्रमयी-शब्द-तरज्धों की धारा हमारे कान तक जब पहुँचती है तो झब्द 
सुनाई देता है औऔरौर जब वह आगे बढ़ जाती है तो सुनाई देना बन्द हो 
जाता है। इस अवस्था में नैयायिक कहते हैं कि शब्द का नाश हो गया 
और वह शअनित्य है। इसके विपरीत वैयाकरणों की मान्यता है कि शुब्द 
नित्य है, वह नष्ट नहीं होता, उसका तिरोभावमात्र होता है। कुछ भी 
हो, परन्तु इतना तो उभयसम्मत है कि श्रुयमाण शब्द क्षरिक है । 

जब शब्द क्षणिक है तो कई वरणणों से मिलकर बने पद और पदों से 
बने वाक्‍्यों का श्रवण कैसे सम्भव है ? क्योंकि घट, पट इत्यादि पदों के 
उच्चारण के समय प्रत्येक वर्ण का क्रमिकरूपेणा उदभव और विताह 
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चला जायेगा, नम॒दइ-हुप से पद की स्थिति कभी सम्भव नहीं | 
घट के घ्॒‌ के श्रवर्प के समय ब्राकार की उत्पत्ति ही नहीं हुई हैं और जब 
का उच्चारंग क्रिया जावेगा तब तक घ॒ उत्पन्तद होकर 


३३ क नल + झान्‍्न्ट पेध ञ ज्त्र ने 
दाय रूय में जब शदण ह्दी सन्भव नहां ता अधथंवोध केसे सम हे, वह्‌ 


भाष्य मे पतजञ्जलि मुनि ने स्फोट-सिद्धाल्त की कल्पना द्वारा किया । 
इसके अचुसार श्रूयमाण वर्ण ( वैयाकरण ध्वनि या नाद कहते हैं ) अर्थ 
की प्रतीति कराने में समर्थ नहीं, क्योंकि वे आशुतर विनाशी अथवा तिरो- 
भावी हैं। अर्थप्रतीति तो “पदसदने ूवर्णावगाहिनो-एद्-प्रदीति” (विद्य- 
मान और पहिले तिरोभूत अनेक दर्णों का प्रहण कराने वाली जो पद- 
प्रतीति है वह) से होती है । और “'सदसदनेकवर्णावगाहिनी-पदु-अतीति? 
पहिले के क्रमश: श्रूयमाण और विलुप्त वर्णों के अनुभव से उत्पन्न 
संस्कारों के साथ श्रन्तिम वर्ण का श्रवण करने पर होती है। इसका 
आइ्य यह हुआ कि क्षणिक वर्ग श्रोता की बुद्धि में अपने संस्कार छोड़ 
कर तिरोभूत हो जाते हैं । इन्हीं संस्कारों के बल पर पूरे पद का संकलन 
हो जाता है जिससे पदप्रतीति होती है । इसी पदप्रतीति से श्र्थप्रतीति 
हो जाती है और यही संकलित-समुदाय-रूप पदप्रतीति “स्फोट” है, 
क्योंकि इसी से अर्थ स्फुटित होता है--““स्छुटित अथः यस्मात्‌ सरफ ट:।?? 

श्र यमाण छाब्द ( ध्वत्ति या नाद ) बुद्धि में सफोट ( संकलित 
समुदाय-रूप पदप्रतीति ) का जनक या अभिव्यंजक है । वैयाकरगणों के 
मत में यही स्फोटात्मक छाब्द नित्य है। इसका तात्पयें यह हुप्ना कि 
वेयाकरण ““ध्वनति इति ध्वनिः” इस व्युत्पत्ति के आधार पर 'स्फो्ट 
को अभिव्यक्त करने वाले श्र यमाण करों को ध्वनि कहते हैं । इसी के 
साम्य से आलंकारिकों ने भी उन शब्द और श्रर्थ आदि के लिए ध्वनि 


१०४ काव्य सम्प्रदाय 


दब्द का प्रयोग करना प्रारम्भ कर दिया जो वाच्य और वाचक से भिन्‍त 
व्युग्रा्थं का बोध कराते हैं। आगे चलकर व्यंजनावृत्ति, व्यज्ध चार्थ 
और व्यज्भचप्रधान काव्य के लिए भी ध्वनि शब्द का प्रयोग होने लगा । 
उक्त पाँचों श्रर्थों में प्रयुक्त होने के लिए ध्वनि छब्द की निम्न प्रकार 
व्यत्पत्तियाँ की जा सकती 

(7) “ध्वनतीति ध्वनिः इस व्युत्पत्ति से जो शब्द या श्र्थ व्यद्धचार्थ 
को ध्वनित करे वह ध्वनि है । 


(7|) “थ्वन्यते इति ध्वनि: जो ध्वनित हो, श्र्यात्‌ व्यद्धआार्थ, वह 
ध्वनि है। हु 

(0) “ध्वननं ध्वनि” इस व्यृत्पत्ति से जो ध्वनन रूप व्यापार है वह 
व्यंजनावृत्ति भी ध्वनि हुई । 

(ए) “ध्वन्यते5स्मिन्निति ध्वनिः” इस व्युत्पत्ति से जिसमें पूर्वोक्‍्त 
चार प्रकार की ध्वति ( व्यंजक शब्द या प्र, व्यद्भवार्थे और व्यंजना- 
व्यापार ) हो वह काव्य भी ध्वनि कहाया । 

“काब्यस्थात्मा ध्वनिरित्ति ( काव्यात्मा ध्वनि है ). ध्वनिकार का 
यह आदिवाक्य सम्पूर्ण व्वनि-सिद्धान्त का बीजभूत है। इसका आशय 

यह है कि काव्य में मुख्यतया वाच्यार्थ का नहीं 
काव्य के भेद-- अश्रपितु व्यद्भबर्थ ( ध्वनि ) का सौन्दर्य होता 

“ध्वनि-वाक्यःः है। जैसे आत्मा की स्थिति से शरीर प्राणवान्‌ 

होता है बसे ही ध्वनि की उपस्थिति से काव्य 
सजीव होता है। यह व्यद्भब-प्रधान काव्य ही उत्तम कोटि का है अतः 
उसे ध्वनिकाव्य कहते हैं ।॥ ध्वनिकाव्य का निरूपण श्रथवा ध्वनि का 
लक्षण ध्वनिकार ने सिम्त प्रकार किया हैं: -- 
यत्राथं: शब्दों वा तमरथमुपसजनीकृतस्वाथों । 
व्यंक्त: काव्यविशेष: स ध्वनिरिति सूरिसि: कथितः ॥ 
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“जहाँ ग्र्थ अपने प्रापको ग्रथवा हाब्द अपने वाच्याथ को गौण 
बनाकर “तमर्थ”-.उस प्रतीयमान अर्थ को--अभिव्यवत करते हैं उस 
काव्यविशेष को विद्वानों ने ध्वनि नाम से 
ध्वनि का स्वरूप कहा है ।” यहाँ पर तमर्थ का विशेष महत्व 
व लक्षण है। इसे पृथक कारिका में बड़े रोचक हंग से 

स्पष्ट किया गया है। 


प्रीतयसान पुनरन्यदेव, वस्त्वस्ति वाणीष सहाकवीनाम ! 

यत्‌ तत प्रसिद्धावववातिरिक्त', विभाति लावण्यमिवांगनासु ।! 

“प्रतीयमान कुछ और ही चीज है, जो महाकवियों की वार्ख 
( वाच्यार्थ से व्यतिरिक्त रूप में ) रैमरियों के प्रसिद्ध मुख-नासिक्रादि 
से अलग उनके लावण्य के समान भासित होता है।” इस प्रतीयमान' 

थे की विशेषताएँ भी बतायी हैं--- 

सरस्वती स्वादु तदथवस्तु निः्यन्दुमाना सह॒तां कवीनाम्‌ | 

अलोकसामान्यमणिव्यनक्ति परिस्फुरन्तं प्रतिभाविशेषम्‌ ।। 

“उस स्वादु (भ्रास्वाद्य रूप ) अर्थतत्त्व को प्रवाहित करने दाली महः 
कवियों की वाणी उनकी अलौकिक एवं प्रतिभासमान प्रतिभाविशेष को 
दर्शाती है ।" 

इस प्रकार वाच्यार्थ की अपेक्षा जब व्यंग्य (प्रतीयभान! अर्थ अधिक 
चमत्कारकारक हो तब ध्वनिकाव्प ( उत्तमकाव्य ) समझूदा वाहिये। 
ध्वनिकार ने उपसंहार करते हुए ध्वति के प्राधान्य की ओर विशेष रूप 
से ध्याव आक्ृप्ट किया है : -- 

सर्वेष्वेव.. प्रभेदेष.. स्फुटस्वेनावभासनम्‌्‌ । 
यद्‌ ब्यंग्यस्याह्लिभूतस्य तत्पूरों ध्वनिल्तचणम |! 
उद्यो० २। का> हे३ ॥ 
“ध्वनि के सभी भंदों में प्रधानभूत ध्वनि की जो स्फुट रूप से प्रतीति 


काव्य सम्प्रदाय 


श्ज्ञ 
है ॥ 
दी 


हैँ 
ह। 


| 
कब्ज 
५ 


ही “दनि का एणं लक्षण है | व्यद्धदार्थ की अप्रधानता होने 
पर काव्य मध्यम कोटि का हो जायेगा। भ्र्थात्‌ 
युखीक्षूतम्यंय वाच्यार्थ की श्रपेक्षा यदि व्यज्भबांथ गौर 
( कम रमगीय या समान रमणीय ) हो तो 
मध्यम काव्य या गणीभत व्यद्भधच होता है 
काच्य-नेद का तीसरा प्रकार चित्रकाव्य है, इसे अधम कहा गया 
इसमें व्यद्भदार्य का अभाव रहता है, और अथचारुत्व भी नहीं 
होता । ध्वनिकार की यह उदारता ही समभझनी 
अधमकाब्य चाहिये कि उन्होंने इसे काव्य-कोटि में स्थान 
दिया; अन्यथा अभिनवरुप्त और विश्वनाथ ने 
तो रसाभाव के कारण चित्रकाव्य को काव्य ही नहीं माना । इस प्रकार 
व्यद्भघार्थ की सापेक्षिक प्रधानता के आधार पर ध्वनिवादियों ने काव्य 
के तीन सेंद किये हं---[१] उत्तम (ध्वनिकाव्य) [३] मध्यम (गुग्यी- 
भूतव्यंग्य ) और [३] अधम (चित्रकाव्य) । 
ओर स्वयं ध्वनि ( ध्वन्यते इति ध्वनि: ) भी तीन प्रकार की है--- 
[१] रस-ध्वनि [२] अलंकार-ध्वनि और [ ३] वस्तु-ध्वनि। काव्य में 
जब आलम्बन, उद्दीपन, अनृुभाव और संचारी 
ध्वनि के तीन प्रकार ॒के संयोग से पुष्ट होकर स्थायीभाव-रस रूप में 
अभिव्यक्त होता है तब रस की निष्पत्ति होती 
है । जिन स्थलों पर विभावादि से रसाभिव्यक्ति बिना किसी व्यवधान 
के होती है वे रस-ध्वनि के उदाहरण माने जाते हैं। असंलक्ष्यक्रमव्यंग्य- 
ध्वनि के उदाहरणों मे काव्य के शब्दार्थ सीधे रसाभिव्यवित करते हैं । 
अ्रतः वहाँ रस-ध्वनि ही रहती है । परन्तु जहाँ शब्दार्थ द्वारा किसी 
अलंकार या वस्तु की व्यञ्जना हो वहाँ क्रमशः अलंकार-ध्वनि कही 
जायेगी। संलक्ष्यक्रमव्यंग्यध्वनि में या तो अलंकार-ध्वनि होती है या वस्तु- 
ध्वनि ।. इन तीनों के ऋ्रश: उदाहरण देखने चाहि+ ॥ 
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रसध्वनि का उदाहरण:--- 
मा निषाद प्रतिष्ठां त्वमगमः शाश्वती: समा: । 
यत्क्ोन्चमिथुन/देकमचधीः. काससोहितस ॥ 
इत शब्दों ले ऋषि के शोक की भावना सीधे करुण रस के रूप में 
अतीयमान है। इसी प्रकार-- है 
सखो सिखावत सान विधि, संननि बरजतलि बाल | 
'हरुए! कहु मो हिय बसत सदा बिहारीलाल ॥ बिहारी | 
मान की शिक्षा देने वाली सखी के प्रति नायिका की उत्तित है। 
'हरुए' पद से बिहारीलाल में अनुराग सूचित होता है, जिससे सम्भोग 
अुद्भार ध्वनित है। 
अलंकार-ध्वनि का उदाहरण:-»- 
में नोर भरी दुख को बदली ! 
विस्तृत नभ का कोई कोना , 
मेरा न कभी अपना होना | 
परिचय इतना इतिहास यही , 
उसड़ी कल थी मिट आज चली। 
में नीर भरी दुख की बदली ! 
“मुझ नीर से भरो दुख की बदली समर सकते हो, पर भाग्य उस 
जैसा भी नहीं, दयोंकि नुझे उसकी तरह विस्तृत-नभ-प्राज्रा 
रूप किसी की सुखद गोद का एक कोना भी 
अलंक।र-ध्वनि भाप्त न हो सका--विरहिणी जो ठहरी ॥ 
इस वाच्यार्थ से बदली और विरहिणी की 
'समता ध्वनित होती है। बदली नीरभरी है तो विरहिणी अश्वुपूर्ण- 
और दोनों को उमड़ते के साथ ही (विरहिणी, उठते यौवन में ही) 
बरसना पड़ा (विरहिणी को रुदन करना पड़ा) । परन्तु उपमान से 
उपमेय की न्यूनता बताने के कारण चमत्कार बढ़ गया है। अतः यहाँ 
“व्यतिरेकालंकार -रूप ध्वनि कही जायेगी । 


रसध्वनि 


श्ण्य काव्य सम्प्रदाय 


वस्तु-ध्वनि का उदाहरण :--- 


कोटि मनोज लजावन हारे, सुसुखि ! कहहु को अहहि तुम्हारे 
सुनि सनेहमय मंजुल बानो, सकुचि सीय सन मेह मुसिकानी || 
ग्राम-ललनाओरों के सीधे से प्रश्न के उत्तर में सीता जी संकोचपूर्वक 
मन ही मन मुसिकानें लगीं । इस वाच्यार्थ से रामचन्द्र जी का पति 
होना रूप वस्तु व्यंग्य है । 
वस्तु-ध्वनि अलंकार, वस्तु और रस-ध्वनियों में 
रस-ध्वनि का ही महत्त्व सर्वोपरि है; क्योंकि 
वस्तु और अलंकार कभी वाच्य भी होते हैं, परन्तु रस कभी वाच्य नहों 
होता । और इसीलिए पण्डितराज जगन्नाथ ने इसे उत्तमोत्तम ध्वनि- 
काव्य कहा है । रस-ध्वनि ही काव्य का सर्वोत्तम रूप है। यह उत्तम में 
भी उत्तम है और दूसरे शब्दों में रस ही काव्य कासवेश्रेष्ठ तत्त्व है । 


ऊपर व्यद्गयायें को आधार मानकर ध्वनि के भेद किये गये हैं। 
इसके अतिरिक्त व्यञज्जक (पद, वाक्यादि) की दृष्टि से भी ध्वनि के 
भेद किये जाते हैं। इस प्रकार ध्वनि के मुख्य भेद ५१ ही 'हैं, परन्तु 
अनेक आचार्यों ने अवान्तर और मिश्र भेदों के प्रदर्शन द्वारा यह संख्या 
हजारों तक पहुँचा दी है । 


ध्वनिकार नें ध्वनि के श्रस्तित्त को सिद्ध कर सामान्यतया दो 
मुख्य भेद बताये हैं:---[ १] अ्विवक्षितवाच्य और [२॥ विवद्षितान्य- 
परवाच्य ।--अस्ति ध्वनिः। स्त चाविवक्षितवाब्यों विवक्षितान्यपर 
वाच्टश्चेति द्विविधः सामान्येन । यहाँ इनका विवरण देख लेना 
आवश्यक है--- 


[2] अविवक्षितवाच्य (लक्षणामूला ध्वनि,--लक्षणा के श्राश्चित्र 
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सील 


रहने वाली इस ध्वनि में वाच्यार्थ की विवक्षा नहीं रहती। वाच्यार्थ 

बाधित होने से अर्थप्रतीति नहीं कराता अपितु 
अविवज्षितवाच्य ध्वनि इस (ध्वनि) के व्यज्जनाव्यापार में लक्षणा- 

वृत्ति तथा ववतविवक्षा आदि सहकारी होते हैं 
जिनमें लक्षणावृत्ति का ही सर्वाधिक प्रभाव होने से यह लक्षणामूला भी 
कहाती है । इसमें दो स्थितियाँ सम्भव हैं । एक में तो बाच्चार्थ ब्र्थान्तर 
में संक्रमत हो सकता है और दूसरी में सर्वथा तिरस्कृत । इसलिए 
लक्षणामूला ध्वनि के दो भेद होते हैँ--[ १] अर्थान्त रसंक्रमितवाच्य 
(जहाँ वाच्यार्थ बाधित होकर अन्य अरे में संक्रमित हो जाता है) और 
२॥ अत्यन्ततिरस्कृतवाच्य (जहाँ वाच्यार्थ सर्वेथा उपेक्षित ही रहता है।) 

अर्थान्तरसंक्रमितवाच्य का उद्यहरण निम्न हैँ:-- 


स्निग्धश्यामलकान्तिलिप्तविपतो वेल्लद्वलाका घना: , 
बाता: शीकरिणः पयोदसुहदामानन्दकेका: कला: । 
काम सनन्‍्तु इृढ' कठोरहदयों रामोअस्मि सर्व सहे , 
वदेंही तु कर्थ भविष्यति ह॒हा हा देवि घीरा भव ॥ 

“स्निग्ध एवं द्यामल कान्ति से आकाश को व्याप्त करने. वाले तथा 
वकपंक्ति से युवत मेघ [भले ही उमड़ें,, जल-विन्दुश्नों से युक्त वायु 
[ भले ही वहे| और मेघमित्र मयूरों की आनन्दभरी कृक श्री चाहे 

जितनी [श्रवण गोचर हों], मैं तो कठोर- 
अर्थान्तरसंक्रमित्वाच्य हृदय 'राम' हूँ, सब कुछ सह लूंगा ! परन्तु 

वेदेही बिचारी की क्या दशा होगी ? है देवि 
सर्य घरो ।” यहाँ पर 'राम' शब्द का संज्षिमात्र राम-रूप-अर्थ वाधित 
होकर व्यंग्य-धर्म-निष्ठ “अत्यन्त दुःखसहिष्ण राम” का बोधघ होता 
है। इस प्रकार राम शब्द का वाच्याथे श्रर्यान्तर में संक्रमत हो गय 
है। इसी प्रकार--- 
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का 


सोताहरन तात ! जनि कहेउ पिता सन जाई। 
जो में राम, तो कुल-सहित कहहि दुसानन आई ॥ 
... --रामचरितमसानस ।। 


मरणासन्न जठायु की दशा को देखकर सीताहरणकारी रावण पर 
क्रोधिक होने वाले राम की उवित है। इसका वाच्यार्थ है-- 
हे प्रिय बन्धु जटायु ! (स्वर्ग में) जाकर (स्वर्गस्थ) पिता जी से 
सीता-हरण का समाचार मत कहना। “यदि मैं 'राम' हूँ तो रावण 
स्वयं ही कुलसहित श्राकर कह देगा ।” यहाँ भी मुख्यार्थ बाधित होकर 
“खरदुपणादि को मारने वाला वीर राम” यह लक्ष्यार्थ ज्ञात होता है । 
राम रूप मुख्यार्थ का सवथा त्याग न होकर “वीर-राम' इस विशिष्ट श्र्थ 
में संक्रण हो गया है। अजहत्स्वार्जा लक्षणा व्यापार के प्रभाव से 
व्यज्जनावृत्ति द्वारा प्रयोजनरूप व्यंग्यार्थ की प्रतीति होती है। वह है-- 
राम की वीरता का ग्राधिक्य । 


अब भअत्यन्ततिरस्कृतवाच्य का उदाहरण भी देखिये:-- 


रविसंक्रान्ससोभाग्यस्तुषाराइवमणडलः । 
निश्वासान्ध इवादशश्चन्द्रमा न प्रकाशते | 
“सूर्य में जिसकी शोभा संकान्त हो गई है (क्योंकि हेमन्त ऋतु में 
सूर्य भगवान्‌ चन्द्रमा की तरह अनुष्ण और आह्वादमय हो जाते हैं), 
और तुषार से घिरे मण्डल वाला चन्द्रमा, 
अत्यन्ततिरस्कृतवाच्य निश्वास से अन्धे (मलिन) दर्पण के समान, 
प्रकाशित नहीं होता ।” यहाँ पर 'अ्रन्ध' शब्द 
का वाच्यार्थ नेत्रहीन' है जो दर्षण में अनुपपन्न होने से बाधित है । 
तब प्रयोजनवती शुद्धा जहस्स्वार्था लक्षणा से अ्रन्ध का लक्ष्यार्थ हुआ्ा 
थपदार्थों को प्रकाशित करने नें अशक्त' ओर व्यंग्यार्थ रूप प्रयोजन हुआ 
अप्रकाशितत्वातिशरय । इस प्रकार अ्न्ध शब्द श्रत्यन्ततिरस्कृतबाच्य 
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का उद्मनहरण है, क्‍योंकि इसने अपने वाच्यार्थ का सर्वथा तिरस्कार 

कर दिया है । 

इसी प्रकार निम्न हिन्दी उदाहरण में भी---- 

कह अंगद--सलज्ज जग माँहीं । रावण तेहि समान कोऊ नाहीं |! 

अंगद-रावण-संवाद में अंगद की रावण के प्रति उक्ति है। इसका 
वाच्यार्थ हुआ--“अ्ंगद कहते हैं, हे रावण ! तुम्हारे समान 'लज्जाशील' 
जगभर में कोई नहीं है ।” 

अंगद द्वारा धृष्ट रावण को लज्जाशील बताना प्रकरणानुसार 
संगत नहीं; अतः मुख्यार्थ का बाध हो जाता है। और लक्ष्या्थे हुआ--- 
“है रावण ! तुम्हारे समान 'निलेज्ज' जगभर में कोई नहीं ।” 

इस प्रकार वाच्यार्थ का ल्वेथा* परित्याग कर दिया गया है, 
जिसमें जहत्स्वार्था लक्षणा हुई । इसके प्रभाव से प्रयोजनरूप व्यंग्यार्थ 
हुआ---“निलंज्जता की पराकाष्ठा ।” 

व्यञ्जक की दृष्टि से यदि ध्वनि के भेदों पर विचार करें तो ज्ञात 
होगा कि उक्त उदाहरण “ग्न्ध” इस पदमात्र से सम्बन्धित है। अतः यह 
पदगत ध्वनि का ही उदाहरण है । अश्रत्यन्ततिरस्कृतवाच्य ध्वनि 
वाक्यगत भी हो सकती है । इसका उदाहरण निम्न है:-- 

सुवरणपुष्पां पथिवीं चिन्वन्ति पुरुषास्त्रयः। 
शूरश्च क्ृतविद्यरच यश्च जानाति सेवितुम | 

“सुबर्ण जिस पृथिवी रूप लता का पुष्प है उसका चयन तीन ही 
पुरुष करते हँ--शूर, विद्वान्‌ और जो सेवा करना जानते हैं ।” यहाँ भी 
समस्त 'सुबर्णपुष्पा पृथिवी का चयन' रूप मुख्याथे अनुपपन्न है। लक्षणा 
द्वारा “प्रभूत धन के अनायासोपाजन से युलम समृद्धिसम्भारभाजनता” 


यह अर्थ व्यक्त होता है। और प्रयोजनरूप व्यड्भरच है शर, कृतविद्य 
और सेवकों की प्रशस्ति। 
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[२] विवक्षितान्यकत्ाच्य (अभिषामूला ध्वनि)-इसमें वाच्यार्थ 
विवक्षित रहने पर भी अन्यपरक श्रर्थात्‌ व्यद्भबनिष्ठ होता है। 
यह्‌ स्पष्टतया अ्भिधाशक्ति के शआ्राश्ित है। 
विवक्धितान्य परवाच्य. इसके दो भेद हें--[$]) असंलक्ष्यक्रमध्वनि 
और [२] संलक्ष्यक्रध्वनि । अभिधामूला 
ध्वनि में बाच्यार्थ की अपनी सत्ता अवश्य होती है परंतु अन्ततः 
बह व्यद्भूचार्थ का ही साधक होता है । वाच्यार्थप्रतीति और 
व्यंग्यार्थप्रदीति में पूर्वापर क्रम भी अवश्य रहता है, परन्तु जहाँ पर क्रम 
होने पर भी :लक्षित न हो वहाँ असंलक्ष्यक्रध्वनि होती है। जिस 
अ्रकार दतपत्रों को सुई से मेदन करने पर पत्रों के भेदन के क्रम की 
प्रतीति नहीं होती उसी तरह व्यंज्ञार्थ (रस) की प्रतीति में क्र अल- 
क्षित रहता है। इसे शत-पत्र-भेद-न्याय कहते हैं। असंलक्ष्यक्रमव्यंग्य के 
ग्रन्तगत समस्त रस-प्रपतञ्च (अर्थात्‌ रस, भाव, तदाभास, भावशान्ति, 
भावोदय, भावसन्धि, भावशबलतारूप आस्वाद प्रधान ध्वनि ) श्रा जाता 
है । इसके उद्रेक की उत्कटता के कारण क्रम की प्रतीति नहीं होती । 
यहाँ पर यह बात ध्यान देने योग्य है कि अ्रविवक्षितवाच्य ध्वनि के 
जो दो भेद किये गये थे वे वाच्यार्य की प्रतीति के स्वरूप के भेद के 
कारण थे, परन्तु विवक्षितान्यपरवाच्य ध्वनि के 
असंलच्यक्रमध्वनि दोनों भेद व्यण्जनावृत्ति के स्वरूप के भेद 
के कारण हैं। प्रथम असंलक्ष्यक्रमध्वनि (रस- 
ध्वनि) के उदाहरण देखने चाहियें :-- 
शिखरिणि क् नु नाम कियच्चिरं, किमिधानससावकरोत्तप:ः । 
सुसुखि येन तवाधरपाटल, दुशति विम्बरूलं॑ शुकशावकः | 
“हैं सुमुखि ! इस शुकशावक ने किस परव्वेत पर, कितनी देर कौन- 
सा तप किया है जिसके कारण तुम्हारे अधर के समान लाल-लाल बिम्ब- 
[फल को काट रहा है ?” इस वाच्यार्थ के साथ-साथ दूसरा यह अर्थ भी 
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प्रकाशित होता है कि उचित तारुण्यकाल में “तुम्हारे अधरारुण्यलाम से 
गवित बिम्बफल का तुम्हें ही लक्ष्य करके रसास्वादन करना पृण्यातिशा- 
यलम्य फल है, और इसकी प्राप्ति के लिए जो आवश्यक तपरचर्या है 
उसे करने के लिए अनरागी वक्ता तैयार है।' यहाँ पर व्यञ्जना दृत्ति से 
फल की पृण्यातिशयलम्यता और तत्सम्बन्धी अनुरागी का स्वाशिप्राय- 
ख्यापन ये दोनों बातें प्रकठ होती हैं । कुल मिलाकर विप्नलम्भ-शु गार 
ब्यंग्य है । 

इसके अतिरिक्त यहाँ यह भी स्पष्ट है कि शब्द और वाच्यार्थ का 
महत्त्व नहीं है, श्रतः वे गौण हैं । व्यज्जना वृत्ति से प्रकट होने वाले 
व्यद्भचार्थ की प्रधानता होने से यह ध्वनिकाव्य ( उत्तम ) हैं। परन्तु 
मुख्यार्थ का बाघ जैसी कोई चीज़ भी नहीं है, अतः यह लक्षणामूलक 
ध्वनि न होकर अभिधामूलक है। उसमें भी घशुगार रस के उद्रेक की 
उत्कटता के कारण वाच्यार्य और व्यंग्यार्थ की प्रतीति में जो ऋन है वह 
भी लक्षित नहीं होता | इस प्रकार निष्कर्ष यह निकला कि उत्तत काव्य, 
“रस-ध्वनि' ( विप्रलम्भ-शु गार ) की प्रधानता होने से, अर्ंलक्ष्यक्रम- 
व्यंग्य ध्वनि का उदाहरण है। 

इसी प्रकार निम्न हिन्दी उदाहरण में :--- 

देखन मिष रूग विहग तरु, छिरे बहोरि बहोरि। 
लिरखि निरखि रछुवोर छुवि, बाढ़ी प्रीति न थोरि ॥। 
“-रामचरितमानस 

वाच्यार्य है| जनकपुरी की वाटिका में ग्ौरीपूजन के लिए आई 
हुई सीता जी और रामचन्द्र जी के पूरवमिलन के समय का प्रसंग है | 
सीता जी पशु-पक्षी तथा वुक्षों को देखने के बहाने उस तरफ बार-बार 
आती हैं और श्रीराम की छवि को पुनः पुनः देखने से अतिशय अनुराग 
की वृद्धि होती है । 
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यहाँ भी सीता जी का रामचन्द्र जी के प्रति पूर्व-ग्रनु राग का वर्णन 
होने से विप्रलम्भ-शू गार व्यंग्य है। अतः रस-ध्वनि का उदाहरण है। 
जैसा कि ऊपर बताया है, विवक्षितान्यपरवाच्य ध्वनि का दूसरा भेद 
संलक्ष्यक्रम ध्वनि है। इसमें वाच्यार्थ से व्यंग्यार्थ ( अलंकार और वस्तु: 
रूप ध्वनि ) की प्रतीति का क्रम उसी प्रकार 
संलच्यक्रम ध्वनि और स्पष्टतया लक्षित होता है जैसे घण्टे के शब्द के. 
उसके तीन भेद परचात्‌ उसकी गूंज (अनु रणन या अनुस्वान) । 
इस ध्वनि के भी तीन भेद हैं---[ १] शब्दश- 
क्त्युद्धव [२] अर्थशक्त्युद्धव और [३] छाब्दार्थोभयशक्त्युद्धूव 
( इस तृतीय भेद के लिए द्वितीय उद्योत की २३वीं कारिका की वृत्ति 
देखी ) । ४ 
शब्दशक्त्यु:्भव ध्वनि का एकमात्र मलाधार बोधक-शब्द होता 
है। उस शब्द के स्थान पर दूसरा पर्यायवाची शब्द रख देनें से काम नहीं 
चलता । इसके विपरीत अर्थशक्त्युड्भव ध्वनि में दब्दपरिवर्तेत के बाद 
भी अर्थात्‌ पर्यायवाची शब्द के रखने पर भी व्यंग्यार्थ पू्ववत्‌ ध्वनित होता 
रहता है । इनका भेद उदाहरणों द्वारा स्पष्ट हो जायेगा । 
परन्तु उदाहरण भ्रस्तुत करने से पूवें एक हांका का समाधान आव- 
दइयक है । वह यह कि शब्दशक्ति के आधार पर दो अश्रर्थों की प्रतीति 
इलेष भ्रलंकार में भी होती है । तब फिर श्लेष 
श्लेष अलंकार का और दब्दशक्त्युद्धव ध्वनि की विषय-व्यवस्था 
स्थल का क्या नियम होगा ? इसके उत्तर में निम्प 
कारिका है :-- 
आज्तिप्त एवालढकार: शब्दशक्तया प्रकाशते | 
यस्मिन्नलुक्तः शब्देन शब्दशक्तयुद्मवो हि सः ॥ 
“जहाँ पर शब्द से अनुक्त ( सक्षादसंकेतित ) होने पर भी शब्द- 
वित से ही श्राक्षिप्त--शब्दसामर्थ्य से व्यंग्य--श्रलंकार की पग्रतीति 


हपनि-सम्प्रदाय श्श्प्‌ 


होती है वहां हबदश्क्चुस्भव ध्वनि होती है। सारांश यह है कि झब्द- 
शक्ति से वल्तुद्यय की प्रतीति जब वाच्य रूप में हो तो श्लेप अलंकार 
समकता चाहिये अन्यवा शझब्दशस्ति से श्राक्षित़ु--व्वनित--होकर जो 
अलंकारात्तर की प्रतीति है वह शब्दगकत्युद्भुव ध्वनि का स्थल है। 
निम्न उदाहरणों में वस्तुद्यय ४करणामिग्रेत है. अतः वाच्य हैं। और 
ये उदाहरण इलेय के ही है :--- 
श्लाध्याशेषतनु| सुदर्शनकरः:. सर्वाज्ञलीलाजित- 
त्रेल्लोक्या चरणारविन्द्ललिवेनाक्रान्तलोकों हरिः | 
विश्ञा्ं सुखसिन्दुरूपमखिले चन्द्रव्मचचुदघत 
स्थाने या स्वतनोरपश्यद्धिकां सा रुक्षिमिणी बोश्वताव || 
यह श्लोक ध्वतिकार का अ्रपनह ही है । इसमें कहा गया है कि 
विष्ण ने जिन रुक्मिणीदेवी को भ्रपने शरीर से उत्कृष्ठ पाया वे तुम्हारी 
रक्षा करें। यहाँ पर विष्णु-शझरीर रूप उपमान की भपेक्षा रुक्सिणी- 
शरीर रूप उपमेय में आधिक्य दिखाया है, श्रतः व्यतिरेक अलंकार है॥ 
बह अलंकार विष्णु के विशेयणों के द्वारा दो श्र्थ करने पर सिद्ध होता 
है । भ्रत: कहा जा सकता है कि व्यतिरेक की छाया को पुष्ट करने वाला 
इसेय है जो “स्वतनोरपश्यद्थिकातः” इस पद के कारण वाच्य ही माना 
जा सकता है। इलोक का श्रर्थ निम्न प्रकार है :-जिनका केवल हाथ 
ही सुन्दर है ( दूसरा अर्थ--सुदर्शवचक्रचारी ) जिन्होंने केवल चरणार- 
विन्द के सौन्दर्य से (दूसरा श्र्थ--पादविक्षेप से) तीनों लोकों को प्राक्रान्त 
किया है और जो चन्द्र-हप से केवल नेत्र को धारण करते हैं (प्र्थात 
जिनका समग्न मुख नहीं अपितु एक नेत्रमात्र ही चन्द्र रूप है) ऐसे 
विष्णु ने श्रखिल देहव्यापी सौन्दर्य वाली, सर्वाज्ञ सौन्दर्य से त्रेलोक्य को 
विजित करने वाली श्रौर चल्द्रमा के समान सम्पूर्ण मुख वाली जिन 
रुक्मिणी को उचित रूप से ही अपने शरीर में उत्कृष्ट देखा; वे तुम्हारी 
रक्षा करें। 


११९६ काव्य सम्प्रकय 


एक हिन्दी उदाहरण भी देखो :-- 
'रहिसन! पानी राखिये, बिन पानो सब्र सून 
पानी गय न ऊबरे, मोती, मानस, चून ॥ 
यहाँ पर 'पानी” इस शब्द के तीन अर्थ क्रमद्यः झ्राभा, प्रतिष्ठा और 
जल अभिषा से प्रतीत होते हैं, क्योंकि मोती, मानस और चून ये तीन 
प्राकरस्क मौजूद हैं । यह भी इ्लेष अलंकार का उदाहरण है। ध्वनि 
का विषय नहीं । अस्तु ! 

झव गशब्दशक्त्य:डव ध्वनि का उदाहरण लेते हैं--“अ्नन्नान्धरे 
कुसुमसमय्युगमुपसंहरन्नजम्भत ग्रीष्मासिधानः फुछमस्लिकाधटटलाइहासो 
सहाकालः |”? इसका प्राकररिक वाच्यार्थ है- 
शब्दशक्त्युत्थ ध्वनि “इसी समय वसन्तकाल का उपसंहार करता 
हुआ, खिली हुई मल्लिकाश्रों (जुही) के, भ्रद्टा- 
ल़िकाशों को धवलित करने वाले, हास से परिपूर्ण प्रीष्म नामक महाकाल 
प्रकट हुआ ।” इस अर्थ की प्रतीति के पश्चात्‌ अनुस्वान ( गूंज ) के 
समान वाच्यार्थ का उपमानभूत दूसरा अ्रप्राकरसिक अ्र्थ भी प्रतीत 
होता है--“प्रलयकाल में कृतयुगादि का उपसंहार करते हुए और खिली 
जुही के समान अट्टहास करते हुए महाकाल शिव के समान (प्रीप्म नामक 
महाकाल प्रकट हुआ) । श्र देखना यह है कि यहाँ पर इस द्वितीय श्रर्थ 
की प्रतीति कंसे हुई ? महाकाल के दोशर्थ होते ह-[ १| एक रूढ़ अर्थ 
शिव या रुद्र और दूसरा [२] यौगिक भ्रथे-दुरतिवहकाल श्रर्थात्‌ भ्रीष्म- 
काल । यद्यपि यौगिक अर्थ की अपेक्षा रूढ़ि अर्थ ही मुख्य माना जाता है 
तो भी प्रकरणानुसार अन्वित होने से 'प्रीष्म समय ही गृहीत होगा। 
ग्रतः: यहाँ पर प्रकरण के हेतु से अभिधाशक्ति इसी एक अ्रर्थ में 
नियन्त्रित हो गई | जहाँ पर एकार्थ नियामक हेतु होता है, वहाँ पर श्रन्य 
श्रथों की प्रतीति न होने से इ्लेष का अवकाश ही नहीं रहता । इस 
कारण द्वितीय अर्थ की प्रतीति इलेष से तो नहीं हुई यह स्पष्ट हो 


॥॒ बति-सम्प्रदाव ११७ 


। यरल्तु दृत्चना झब प्रदीद अवब्य होता है जिसके कारण यह 
पट्ापदाार नकली उन स्ममिमवनान.. पक अतमदाकल्‍न०--रीवा प्‌. .ल्‍वलवाइहापषनावारबव मनन कन्‍्क्ज 5 के द्वितीया 
आअखण्ड उतर दे 


गउय मावा गयी हैं। इस टद्वितीयाथ की प्रतीति का 


न 
कारण यह है के बात ऊ मत 


; में 'मह्दकाल दाब्द का 'रुद्र यह अश्रये 


गा 


| संकेतित है ही । और महाकाल इस शब्द के ब्रीज्म और रुद्र इन 
दोनों में जो सादब्य है सामथ्यं वध ध्वनन व्यापार भी होता 


। इस प्रकार उत्त इिलीयाब संकेतग्रहमलक और व्वततब्यायारमभलक्त 
होने से शब्ददाइत्टुद्भव ब्वनि कह्ाया । 
एब्जन से उद्धत निम्न प्रार्थना में: -- 
जग के उबर आँगन में 
बरसों. ज्योतिसत्नच जीवन ! 
वबरतो अधु-लघ्ु ता तरु पर 


हैं चिर अध्यक्त चिर नूतन ! 


के [० जय हे व तल्वरूप |. | जीवन प्रदाता 
"डे चिर झक्ासता खचिए दवीत ज्योतिस्वरहूप जीवन ! (जीवनप्रदाताः 


ईैँ 


प्रभो !) संसारक्ेण के लब॒तर बासनयात पर भी जीवन (जलप्रदाता- 
मच) के समान अनकम्पा कर । 'जीवन द्ाब्द के दो अर्य जीवत और 
जल होते हैं। प्रकर्शानुसार प्रथम अर में ही अभिधा शक्ति के नियन्त्रित 
हो जाने से जल रूप द्वितीयार्य वात्य नहीं हैं अपितु विशेषर्णों कौ 
समान रूप से ग्रन्विति होने के कारण दोनों अथों की समानता के बोब 
से आक्षिप्त होकर उपमा अलंकार छूप द्वितीय अर्य ध्वनित होता है । 
ग्रतः शब्दशवितमलक अलंकार आवनति का उदाहरण हुआ । 


श्रव प्रकरणानुसार अर्थशवक्‍त्य ज़्ूव ध्वनि का उदाहरण देखना 


एवं वादिनि देवों पाश्वें पितुरधोघ्रुख) । 
सोलाकमलपन्रारिं। गणयामास पत्ती ॥ 
“देवषि-मण्डल के ऐसा (यार्बती-शिव-विव्राह की चर्चा और शिव 


क 
श्श्८ काव्य-सम्प्रदाय 


के विवाहार्थ सहमत होने की सूचना) कहने पर पिता के पास बंठी हुई 

पावंती नीचा मुख करके लीलाकमल की 

अयथंशक्त युत्य ध्वनि पंखुड़ियाँ गिनने लगी ।” उक्त इलोक के इस 

वाच्यायं से लज्जा नामक संचारीभावरूप 

अर्थान्तर ध्वनित होता है। “लीलाकमलपत्रारिंग गणयामास” इन दाब्दों 

के स्थान पर पर्यायवाची अन्य शब्दों के रख देने से भी उक्त भाव 
ध्वनित होगा । इसलिए यह अर्थगक्तिमलकसंलक्ष्यक्रमव्यंग्य ध्वनि है । 


रे कपि कौन तू ? अक्ष को घातक, दूत बली रघुनन्दन जी को । 
को रघुनन्दन रे ! बज्िसरा-खरदूधण-दूधण भूषण भू को।। 
सागर केसे तर॒यो? जस गोपद्‌, काज कहा ? सिय-चोरहिं देख्यो । 
केसे बेधायो ? जु सुन्दरी तेरी छुई दग सोवत पातक लेख्यो ॥ 
“-रामचन्द्रिका ॥| 


अ्रशोक-वाटिका को उजाड़ने पर मेघनाद ने हनुमान जी को 
पकड़कर रावण के पास पेश किया । तत्कालीन रावण-हनुमान्‌ के 
व्यद्भुअपूर्ण सम्वाद का यह अंश है। हनुमान्‌ जी के उत्तरों से व्यंग्यार्थ 
ध्वनित होता है कि श्रीराम महाबलशाली प्रतिद्वन्दी हैं॥ उनका पराक्रम 
विश्वविदित है। पर तुम्हें श्रभी तक उनके बल का पता न लगा, अतः 
तुम्हारा विनाश सन्निकट है” इत्यादि । और अनजाने में सोती हुई पर- 
स्‍त्री के दर्शन के पातक से बंदी बना हूँ, इस श्रर्थ के वर्गन से--“जान 
बूक कर परस्त्री का अपहरण करने वाले तुम जैसे व्यक्ति का सर्वनाक्ष 
प्रवस्यम्भावी है --यह बात स्वतः सिद्ध होती है। झ्रत: काव्यार्थापत्ति 
झगलंकाररूप ध्वनि है। ये सभी ध्वनियाँ किसी पदविद्योष के आश्रित 
न होने से भ्रथंशवितमूलक ही हैं। 
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532 परवनत क्र क््द्नाय रण जब. स्‍कमहामममान ३ कह मल का कट 
नै  चघक्राक्ल वर अ। चिल्ला दर च4 के साब्र प्वासल का हक काए 


जरा को व्जक ०७ 4 क्र हि 
चिर ध जप हे चाट सकता; धरत कृ स्स्-ट्क 
ष्षे [मन ज्वोक 
रस और ध्वज. के अतत्तार विभाव, अनभाव और संचारी के 
सा वे समसा-निःप नि हातः शम्का शाटाए 
यह हुआ के काव्य ने वराज, अनभझाव अर संचार का है कषदतल किया 
्द्क 
5... >>. के, हद ३ अब के कक +. भेजे बा 
जाता तति सयाग के पाग्पाक्रकझाप रस आए ना ॥ रत इनका सा सा 


स्वतः अभिव्यदत्त हो जाता है: क्योंकि रस हृदवस्पित वालता की 
आवन्दमय परिखते ही तो है। ग्रत: रस की भो वाच्च 

वह सदा अ्रभिव्यणिजद ई ै वनिकार व 
है--- तृवीयस्तु रसादिलक्षणः प्रभदे दाच्यलमथ्यक्िप्द: अकाशते, न 
साक्षाचछुब्दब्यापारविषय इति” (दोहरा रसादि रूप भेद बाच्य व 
सामध्य से आक्षिप्त होकर ही प्रकाशित होता - है. क्ाझभार इह्दह्याार 
का विषय नहीं होता) । इसी क्रारश से ध्वनिकार रत को “रख-अवाति 
कहते हैं। अपनी अलौकिकता के कारण “रस-धलवनि ही एकमाओ 


असंलुल्यक्रमव्यंग्य ध्वनि है। 


हज कब... बिक (७ 
नोट ट्यययक.. पक. हु... बम वारयूकम.. खाक मु मान्यता कम. के 
ता है। एसी ही मान्यता 5 


| है 


इसके ० ऋाञ गा दम का ए: अत हे आर अलनअभनलक शान गे बन न्याफदा > 4८55" जप 
इसके बाद अब गुरा-राद, अलकार प्रार उक्ज्त सतह । इृका 
करने 8. ० ध्व्‌ नकार यम के] 5 जिद मना ब व्यय आ७ 
समाहार करने के लिये ध्वनिकार ने निम्न वृक्ति-क्रा अपनाबा। इस 
उन्होंने ध्वनि की नहाविषयता की नन्‍्यक्ष्सेत्या 


ध्वनि और अल्वंकार स्थापना की ! 
आदि ध्वनि (अद्भी) के अनाव ने गुरा-रीफतति 
और अलंकार आत्मा से विहीन प्ंचतन्वों के 
समान निरथंक हैं। वे ध्वनि की महत्ता को प्रकट करने के करए ही 
सार्थक हो पाते हैं । गुण भर अलंकारों की अ्ंगता निम्न ऋरिका द्वार 
प्रकट की गई है--- 

तसथमवलम्बन्ते येउड्डिन ते गुणा: स्खता: ! 

अंगाध्रितास्वल्ंकारा मन्‍्तब्या: कटकादिवत्‌ _उयो० २४ का० ६॥; 


[। 
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जो अड्ढी (प्रधानमूत ध्वनि) के आश्रित रहते हैं वे गुण ; और जो 
अज्ज (शब्द ओर अर्थ) के आश्रय से «रहते हैं वे कटकादि की तरह 
अलंकार कहे जाते हैं। 
गुणश--गुणों का सम्बन्ध चित्त की द्वुति दीप्ति आदि से है। अतः 
माधुर्यादि गुणा ध्वन्यर्थ (रस या आत्मा) के साथ श्रन्तरंग 
रूप से सम्बन्धित होते हैं । ठीक वैसे ही जैसे शौर्यादि गुण 
श्रात्मा के गुण माने जाते है । 
अलंकार--अझलंकार भी काव्य के शरीरभूत दाब्द अर्थ से सम्ब- 
न्धित हैं--अल्ंकारों हि बाह्यालंकारसाम्यादड्विनाश्चारु- 
त्वहेतुरुच्यत्ते (उद्यो०ण २। कारिका १७वीं की व्याख्या)। 
रीति की तरह ग्र॒लंकार नित्य धर्म नहीं, अस्थिर धर्म 
हैं । बिना शब्दालंकार और श्रर्थालंकार के भी काव्य 
के शब्द और अर्थ देखे जाते हैं । 
रीति-- (पदसंघटना) इसका सम्बन्ध भी शब्द और अथ॑ से है । 
इसका दर्जा भी श्रलंकारों के समान है। मुख्यतया काव्य 
के शरीरभूत शब्द अर्थ की उपकारक होकर अ्न्ततमेगत्वा 
आत्मा (ध्वनि) की ही उत्कर्षक कही जा सकती है । 
इसके अतिरिक्त रस, गुण-रीति, अलंकार और वक्तता आदि सभी 
ध्वनि के समान व्यंग्य ही रहते हैं। श्रर्थात्‌ ध्वनि रूप में ही उर्पस्थित 
रहने के कारण एक प्रकार से ध्वनि की व्याख्या के श्रन्तर्गत कहे जा 
सकते हुँ । कहीं भी वाचक शब्द द्वारा माध्ष्यादि र॒ुंण्यों, वंदर्भी आदि 
रीतियों, उपभादि अलंकारों और वक्तता का कथन नहीं होता | इन 
सभी का क्षेत्र ध्वनि से न्‍्यून ही है और ध्वनि की महाविषयता सिद्ध 
होती है। 
ध्वनि-सिद्धान्त को जिन विरोधी आचायों के तकों का सामता 
करना पड़ा उनका थोड़ा सा अवलोकन करके इस प्रकरण को समाप्त 
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“कया जायगा। संक्षेप में विरोधी आचार्यो की स्थिति निम्द प्रकार हैः-- 


) 
+.»% 


[क | भट्टनायक -- इन्होंने-भावकत्व श्र भोजकत्व नामक दो नवीन 


गब्दशक्तियों की उदभावना करते हुए ध्वनि- 
सिद्धान्त को आधारभृत व्यञ्जना शक्ति की 
झनावश्यकता का प्रत्तिपादन किया । इनके लककों 
का ध्वन्यालोक के दिव्यज व्याण्गता अभिनवयुप्त 
ने पूरी तरह निराकरण करते हुए व्यञ्जना 
दक्ति की स्थापना की । 


कि 


[ख | कुल्तक--इन्होंने वक्रोद्रित को काव्य का जीवित (प्राण) 
माना । और उसकी व्यापक व्याख्या करते हुये 
ध्वनि को उसके इन्तर्गत समाविष्ट करने का यत्न 
किया । 

[ग| महिमभट्ट-- इन्होंने भी ध्वनि की आधारभूत -- व्यंजना वु चे- 


उपयु कत विवरण 


पर ही कुठाराघधान किया । इनके मत में झब्द की 
केवल एक दक्ति-अभिधा- ही हो सकती है। अभिषे- 
यार्थ से भिन्‍न अर्थ की प्रतीति अनुमान के द्वारा 
ही सम्भद हैं। यदि कोई नया नाम देना ही 
अभीष्ट है तो उसे 'काव्यानुसिति' कहा जा सकता 
है। परन्तु अभिधा और लक्षणा के अतिरिक्त 
यह नवीन व्यंजना शक्रित कहाँ से आ टपकी ? 

यह बताने की आवद्यकता नहीं कि महिम- 
भट्ट का यह सिद्धान्त दांकुक के अनूमितिवाद 
जैसा ही है। शअनतः तर्क की कसौटी पर उक्त 
'अनुमितिवाद की तरह यह भी परास्त हो 
जाता है | » 


बा 


से स्पष्ट हैं कि ध्वनि-विरोधी आचारयों को 


हक काव्य सन्प्रद य 


|, 
। 


प्रधान आपत्ति व्यंजना वत्ति पर ही है। अभिनवग॒प्त तबा बाद 
मम्मठाचार्य ने उक्त विद्वानों की शंकल्मों का निराकरण करते 
व्यंजना की स्थापना की है; उसका सारांश निम्न प्रकार है:-- 


एत्ा | 


हु 


हि... 


१. प्रदन उठता है कि यदि “्यंजना वृत्ति स्वीकार न की जावे 
तो प्रतीयमान अर्थ का बोध कंसे होगा ? 

वबंदि यह कहो कि अभिवा शक्ति से ! तो ठीक नहीं है । क्योंकि 
ऐसा मानने पर दो अवस्थाएँ हो सकती हैं । या तो अ्रभिधेयार्थ और 
प्रतीयमान “अर्थ दोनों की प्रतीति साथ-साथ होगी अथवा क्रमिक- 
रूपेरा । यदि साथ-साथ मानी जावे तो बह लवंत्र सम्भव नहीं; जहाँ पर 
अभिवेयार्थ विधिरूप और प्रतीयमात निषेधरूप होता है वहाँ पर विधि- 
निषेव॒ रूप विरोधी श्र्य एक ही व्यापार से एक साथ गहीत नहीं हो 
सकते । क्रमिक रूप वाली दूसरी अ्रवस्था में भी एक ही अ्रभिधा शक्ति 
प्रथम अभिषयाथ का प्रतीति कराकर कीए-शक्त हो चकती है, एन: 
प्रतीयमान अर्थ की प्रतीति कराने में समर्थ नहीं रहती । 

अतः बह स्पष्ट है कि प्रतीयमान अर्थ की प्रतीति कराने के लिए 
अभिधा शबित उपयुक्त नहीं । उसके लिए कोई ग्रन्य शक्ति ही माननी 
पड़ेगी । 

२. कुछ के मत में, 'प्रतीयमान' अ्र्थ की प्रतीति 'तात्पर्या नामक 
शवित के द्वारा हो जायेगी । यह बात भी स्वीकार करने योग्य नहीं है 
क्योंकि तात्पर्या शक्ति के मानने वाले अभिहितान्वयवादी स्वयं ही इसको 
केवल पदार्थों के परस्पर सम्बन्ध के अन्वय के बोध के लिए ही स्वीकार 
करते हूँ । उनके मत में प्रथम पदों का अन्वित अर्थ उपस्थित होता है। 
तदनन्तर तात्पर्या शक्ति से पदार्थों का संसर्ग रूप वाक्यार्थ उपस्थित 
होता हैं | श्रतः अत्यन्त विलक्षण जो प्रतीयमान अर्थ है उसके बोध 
कराने की क्षमता उसमें नहीं । 
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३२. और यदि यह कहा जाय कि प्रतीयमाद अर्थ 'लक्षणा वृत्ति' 
से बोधित हो सकेगा; सो यह भी असंगत है । 

“गंगायां घोष: इस उदाहरण में गंगाप्रवाह में शाम की स्थिति 
सम्भव न होने से मुख्यार्थ बाधित है | तब लक्षणा द्वारा तत्सम्बन्धित 
“गद्भातट पर ग्राम हे यह लक्ष्याथ बोधित होता है। इसका प्रयोजन 
है ग्राम की जीतलता एवं पवित्रता के आधिक्य का बोध कराना । यहाँ 
प्र यह प्रयोजन रूप अर्थ ही व्यंजना वृत्ति द्वारा बोधित होता है। इस 
अकार लक्षणा की सिद्धि के लिए तीन कारण माने गये हैं---म॒ख्या्थ बाघ 
मुच्यार्थ से सम्बन्ध और प्रयोजन । अब यदि यह कहा जाय कि प्रयोजन 
रूप अर्थ को लक्ष्यार्थ माव लिया जाय तो लक्षणा के उक्त तीन कारणों को 
भी दिखाना पड़ेगा । इस अवस्था में गद्भातट रूप लक्ष्यार्थ को मुख्यार्थ 
मानना होगा, इसका वाध तथा प्रयोजन रूप अर्थ से सम्बन्ध दिखाना 
होगा और अ्रन्य किसी अ्योजन की भी खोज करनी पड़ेगी । स्पष्टतया 
स्वीकृत तथ्यों के विपरीत होने के कारण इन सबमें से एक की भी 
कल्पना नहीं की जा सकती । भरत: यही स्वीकार करना पड़ता है कि 
अ्योजन रूप श्रर्थ की प्रतीति के लिए व्यंजना वृत्ति को हो मान्यता 
देनी पड़ेगी; लक्षणा वृत्ति से उसकी पूर्ति सम्भव ही नहीं । 

४. अन्तिम युवित यह है कि जब वाच्याथ॑ और व्यंग्याथे सर्वया 
अलग-अलग हैं तो उनकी प्रतीति के लिए वृत्तियाँ भी पृथक्‌ ही स्वीकार 
करनी पड़ेंगी । वाच्यार्थ और व्यंग्या्थ का भेद निम्न तरकों से 
सिद्ध हैं--- 

(४) अश्रनेक उदाहरंणों में वाच्याथ और व्यंग्यार्थ के स्वरूप में भेद 
देखा जाता है, जैसे एक विधि रूप है तो दूसरा निषेध 
रूप । 

(४४) किसी वाक्य का वाच्यार्थ तो एक ही सम्भव होता है; परल्तु 
व्यंग्यार्थ अनेक हो सकते हैं । जैसे--अस्तं गतो<रक: (सूर्य 


श्र्८ काञ्य सम्प्र दाह 


अस्त हो गया), इप्त वाक्य का वाच्यार्थ तो यह एक ही है 

परन्तु वक्ता आदि कि भिन्‍नता के कारण, अब सन्ध्या' करनी 

चाहिए, भअ्रमणार्थ चलो या काम बन्द कर दो शआ्रादि अनेक 

व्यंग्यार्थ होते हैं । 
(४४४) वाच्यार्थ और व्यंग्यार्थ में काल-भेद भी होता है। प्रथम 

वाच्याथ तदनन्तर व्यंग्या्थ की प्रतीति होती है । 

ध्वनि! विषयक सर्वाद्भुपूर्ण साहित्यिक सिद्धान्त के इस प्रकार 

सामने आ जाने से वादों की प्रतिद्विल्‍्द्ता कम हो गई और ध्वनि- 
सिद्धान्त रस-पसिद्धान्त को साथ लेकर साहित्यिक क्षेत्र में प्रायः सर्व- 
मान्य सा हो गया । परवर्ती मम्मठाचार्य ने सभी सिद्धान्तों का समन्वय 
करते हुए ध्वनि का विस्तुत विवेचन , कर उसकी पुष्टि की । इसी प्रकार 
विश्वनाथ ने भी ध्वनि की सर्वाज्भपूर्यता को ही पुष्ट करते हुए रस को 
ग्रधिक महत्त्व देने की वेष्ठा की, जिसका विरोध पण्डितराज जगन्नाथ 
ने किया। सारांश यही है कि ध्वनि-सिद्धान्त की मूर्घन्यता प्राय: सभी 
परवर्ती आचार्यो ने स्वीकार की । हिन्दी का अलंकार-लाहित्य इसी 
सर्वमान्य परम्परा को लेकर चला | इसोलिए हम देखते हैं कि हिन्दी 
झलंकार-शास्त्र में समन्वित रस और ध्वनि की मान्यता को आंबार 
मान लिया है। आचार्य शुकत्र का रसवाद ऐसा ही है। 


न्‍अमवनसतीफनफाप-कमनो न्वन्‍मटकट+, पाया! उादुरपकाकाल्थरल्‍भ०ए% मे ककहिपकाअम्पेकदा के, 
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गढ़-रचना बरतनी अलक चितवनि भोंह कमान ! 
आपु बंकई ही चदू तरुनि तुरंगमि तानि !!--बिहारी॥ 
वक्रोक्ति' शब्द का प्रयोग संस्दर-सादित्य में पहले मे होता 
आया है. परन्त अर्द क्री दष्टि से ऐकमत्य नहीं रहा । विभिन्‍न विद्वानों 
ने भिन्‍न-भिन्‍न अर्थों में इसका अयोग किया है । साहित्य एवं लक्षरशग्रन्यों 
में इसका जो प्रयोग हुआ है वह इस प्रसंग में दर्शनीय हैः--- 

(१) बाण और अमरुक जैसे साहित्यिकों ने वक्रोक्ति का प्रयोग 
'परिहास-जल्पित' के भ्रर्थ में क्रिया है। जैसे --अभूमिरेया भुजड्ज- 
भड्िसाषितानाम्‌-- कादुम्बरी । 

(२) दण्डी और भामह दोनों दे वक्रोक्ति को स्वभावोकित (साधाराए- 
टविवत्तात्मक शैली) से विपरीद बताते हाए क्रमशः श्लेप-पोषित 
झौर सभी अ्लंकारों का मल माना है। जैसे: -- 

(क) श्लेषः सर्वासु पुष्णात प्रायो वक्रोक्तिपु ख्रियस्र्‌ | 
भिन्न द्विधा स्वभावोक्तिवक्रोक्तिश्वेति वाज़्मयम्‌ ॥---दण्डी | 
(ख) वाचां वक्राथशब्दो क्तिरलझ्ाराय कहपते --भामह ॥। 

(३) वासन ने वक्रोक्ति को श्र्थालेंकार मानते हुए एक नवीन भ्र्थे 
प्रदान किया, और कहा कि वक्रोक्ति सादश्य पर आश्रित लक्षणा 
ही है --“'सावश्याब्लक्षणा वक्रोक्ति:।?” वासन ॥ 

(४) रुद्रट ने वक्रोक्ति को शब्दालंकार माता और उसके दो भेंद-- 
काकवक्रोक्ति तथा इलेपवक्रोक्ति--किये । रुद्रटू के अतुकरण में 
ही मम्मट आदि प्रायः सभी परवर्ती आचार्यों ने इसे इसी अर्थ में 
स्वीकार कर लिया । इस प्रकार वक्रोक्ति शब्दालंकार के अर्थ में 
प्रायः सुनिश्चित होकर बैठ रहा । 
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४५) परन्तु 'लोचन' में भामह को उद्धृत करते हुए अभिनवणुप्त ने 
वक्तोक्दि की निम्त व्याख्या की---“शब्दस्थ हि वक्रता अ्भिधेयस्य 
उ वक़ता लोकोत्तीणेंन रूपेणावस्थानम्‌ ।?? अर्थात्‌ शब्द और अर्थ 
की वक्रता इस वात में है कि वह लोक-प्रचलित रूप से भिन्‍न 
असाधारण रूप में सामने आये । 
यह व्याख्या कुन्तक के बड़े काम की सिद्ध हुईं। उन्होंने वक्रोक्ति 
के इसी विस्तृत आशय को लेकर अपने मन्तव्य के विश्ञाल प्रासाद को 
खड़ा किया | और अन्य मतवादी आ्राचायों की तरह एक दिशा के छोर 
की सीमा में पहुंचकर इसे काव्यात्मा उद्घोषित किया । उनके अनुसार 
'काव्य का लक्षण इस प्रकार है :--- 


शब्दा्थों सहितो वक्रकविव्यापारशालिनी | 
बन्धे व्यवस्थितों काब्यं तदह्विदाह्मदकारियी || ब० जी० ॥ 


“सामञ्जस्यपूर्वेक मिले हुए छाब्द और अर्थ काव्य कहाते हैं । 
(कब ? ) जबकि वे काव्यज्ञों के 'आह्वलादजनक' और “वक्रतामय- 
कवि-व्यापार वाले बन्ध में विन्यस्त हों ।” 

यहाँ काव्यत्व की तीन छातें हें (१) काव्यज्ञों के लिए श्राह्नादकत्व, 
(२) शब्द और अर्थ का सामञ्जस्य और (३) वक्रतामय कवि-व्यापार। 
इनमें तीसरा वक्ततामय कवि-व्यापार मुख्यतया दर्शनीय है, क्योंकि दोष 
दो शर्तों के मूल में यही है। सहृदयहृदयाह्वादकत्व एवं -दब्दार्थताम- 
ज्जस्य दोनों का यही कारण है। इसकी व्याख्या वे निम्न प्रकार करते 
हैं :-- 

शब्दों विवज्षितायेकवाचकोन्येष सत्स्वपि । 
अथः सहदयाह्वादकारी स्वस्पन्द्सुन्दरः ।। 
उमावेतावलक्लायों तयोः पुनरलंकृतिः । 
वक्रोक्तिरेव वेदर्ध्यभद्वीमणितिरुच्यते ॥ ब०्जी०॥ 


वक्रोक्ति-सम्प्रदाय १३१ 


“विवज्षितार्थ का वाचक शब्द, श्र अपने चमत्कार के कारण सहृदयों 
का आह्वादक अर्य, दोनों ही अलंकार्य हैं। इनकी अलंकृति 'वक्रोक्ति' 
ही है। ( वक्रोक्ति क्या ? ) कवि-कौझ्चल-जन्य-मझ़िमा रूप उक्ति हो 
वक्रोक्ति कही जाती है । संक्षेपतः कृवि की विद्ग्घता के काररणा जो 
अ्त्नाधारण कयन' या विचित्र उक्ति' है वही काव्य का एकमात्र अल॑- 
कार है, अद्वितीय कारण है और वक्रत्रामथ कविचज्यापार कहाता है। 
वक्रोक्ति को और स्पष्ट करते हुए वत्ति में लिखते हैं -वक्रो छिः असिद्धा- 
सिघान ब्यतिरेक्चिएी विवित्रेवामिधा, वेदरध्यं कविफोंरात॑भक्नो विच्छि- 
त्ति: ॥ सावारण कथन से व्यतिरिक्त जो कयन का विवित्र प्रकार है 
वही वकरो जित है -वक्रस्व॑ प्रसिद्धमस्थानव्यतिरेकवे चित्वम्‌ ॥ 

इसी वक्रोवित को आचार्य कुनतक ने काव्य का प्राम माना हँ-- 
वक्रोक्ति: काव्यजीवितम ॥ ब० जी० ॥ 

कुन्तक के विवेचन का तात्पर्य यह है. कि काव्य की सर्वोपरि विशे- 
पता यही है कि वह सहृदय जनों को अह्लादक होवे । इस आह्वादकत्व 
का कारण कवि-कथन की असाधारणता है। कवि की उक्ति असामान्य 
या विशिष्ट होती है, जो कथन के सामान्य प्रकार को श्रतिकान्त कर 
जाती है। उक्ति की इस असाधारण॒ता या उक्तिचारुत्व का शास्त्रीय 
नाम 'वक्रोक्तित' है। वकोक्ति ही शब्द और श्र में स्रामज्जस्थ लाकर 
उक्त वाड्छित विशिष्टता पैदा करती है । इस कारण यही काव्य में 
जीवन-सञ्चार का हेतु है, काव्य का जीवन है--वक्रोक्ति: काब्य- 
जीवितिम्‌ | 

इसके अ्रतिरिक्त कुन्तक ने वक्रोक्ति को काव्य का प्राय मानते हुए 
भी कवि-प्रतिमः और कल्पना पर बहुत जोर दिया है, क्योंकि उन्होंने 
वकोक्ति ( था वक कवि-व्यापार ) का श्र्य ही वैदसध्य-जनित चार उवित 
किया है। यदि कवि में प्रतिभा नहीं होगी तो “कथन की अद्धामान्यता 
बिशुद्धुल होकर उन्मत्त-प्रलाप की तरह उपहास्य ठहुराई जायेबी और 
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वह सहृदय के लिए आह्लादक नहीं हो. सकती । शब्दाथ-सामाब्जस्य का 
यही रहस्य हैं। अतः यह मानना पड़ता है कि प्रतिभा के बिना उक्ति में 
वंचिव्य सम्भव नहीं । कवि का वेद्य ही उक्ति-वैचित्य का कारण 
है । अर्थात्‌ कवि-प्रतिभा ही उक्ति-चारुत्व की जननी है। इस प्रकार 
उनके मत से काव्य में 'कवि-प्रतिभा का व्यापार' या 'कवि-व्यापार बहन 
महत्त्व का है। परन्तु कवि-व्यापार के ऊपर उन्होंने श्रधिक प्रकाश नहीं 
डाला | सम्भवतः इसलिए कि काव्य-सृष्टि के लिए सर्वसम्भत कारण 
होने पर भी वह अनिर्वेचनीय ही है । कविं-व्यापार की इस श्रनिर्वचनीय 
शक्ति का उल्लेख महाकवि पन्त ने भी 'पललव' की भूमिका में इस प्रकार 
किया है--“**“**“किसी के कुशल करों का भायादी स्पश्ञें उनकी 
(शब्दों और श्रथों की) निर्जीवता में जीवन फूंक देता, वे भ्रहल्या की तरह 
शाप-मुक्त हो जग उठते, हम उन्हें पाषाण-खण्डों का समुदाय न कह 
ताजमहल कहने लगते, वाक्य न कह काव्य कहने लगते हैं ।” 

एवं कुन्तक की स्थिति यह हुईं कि 'बक्रोक्ति' काव्य का प्राण है। 
परन्तु वक्रोक्ति भी 'कंबि-प्र तिभा के व्यापार' पर निर्भर है। श्रतः काव्य 
में 'कवि-व्यापार की वन्तता का महत्त्व सर्वोपरि है। यह वर्ण-विन्याम 
से लेकर प्रबन्ध-लेखन तक में सम्भव है । इसलिए इसके उन्होंने छः भाग 
किये हैं---(१) वर्ण-विन्यास-वक्रत्व (२) पदपूर्वार्ध-बक्तत्वः (३) प्रत्यय- 
वक्रत्व (४) वाक्य-वक्रंत्व (फै) प्रकरण औौर (६) प्रबन्ध-वक्तत्व । कवि 
में प्रतिभा है, वेदरध्य है तो वह काव्य के प्रत्येक भ्रद्भोपाडु में श्रसाधा- 
रखता ला सकता है और काव्य सहदयाह्लादक बन जाता है । 

अब हम कुन्तक की दृष्टि से काव्य का एकाधथ उदाहरण देख 
सकते हैं :--. ' 


तत्परुण१रिस्प न्दुसन्दीकृतवपुः शशी | 
दध  कासपरिक्षामकासिनीयण्डपाणदुत्ताम ॥। 
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“सके बाद अब्णोदण के कारए न्ष्यके बरीर वाले चन्द्रमा ने 
काम-परितप्त कामिनी के ऋषोलों की पाग्दहा को धारण किया ।* यहां 
परश कथनीय बाद केवल उतनी है कि “मर्योदय होने पर चन्द्रमा की 
शाभा फीकी यड़ गद। साधारुग लोक-व्यवहार में इसका कथन इसी 
प्रकार सीधे ढंग से किया जाता है। परन्तु प्रतिभा-सम्पन्न कवि इसी 
उच्ति को अपने वैदरध्य के बल पर कुछ दूसरे ढंग से कहेंगे । “सीधे 
5ठंगे की अपेक्षा जो 'दुसरा ढंग है वही वक्रोक्ति है । इस वक्रोक्ति की 
वजह से चरद्रमा सवेतन की तरह व्यवहार करने लगता है और काम- 
परितप्त कामिनी की पाण्डता को वारण कर लेता है। इसी से इस 
उक्ति में आह्वादकत्ल आ जाता है। अत: यह काव्य है । 

इसी काव्य के साथ वाल्मीकि रामायण की सुप्रसिद्ध राम की यह 
उज्ति--'न स संकृचितः पन्‍्या येन बाली हतो मतः ।??--भी रखी जाती 

'जिस प्रकार वाली मारा गया उसी प्रकार तुम भी मारे जा सकते 
हो, इस सामान्य अर्थ को “वह मार्ग बन्द नहीं हुआ है जिससे मरकर 
बाली गयः है”, इस असाधारण रुप में प्रकट करने से उक्ति में काव्यत्व 
ग्रा गया है । महाकति निराला की एक उक्ति को देखिये :-- 

हुखो यह कपोतकण्ठ, बाहु बल्ली ऋर सरोज 

उन्नत उरोज पीन -- चीख कटि-- 

नितम्ब सार - चरण सुकुमार--गति मंद मंद 
छूट जाता घेय॑ ऋषि-मुनियों का 

देवों --भोगियों की तो बात ही निराल्ी है ॥। 

जहाँ पर वस्तु केवल इतनी है---यह रुप-राशि भ्रति कमनीय है। 
काब ने अपने तिराले कथन-प्रकार में इसे यों बाँधा--“अंग प्रत्यंव 
को चारुता देखो, ऋषि-मुनियों तक का बैये छूट जाता है, तब देचादे 
भोगियों की गति तो निराली ही होगी ।” कथन के इस निरालेपन को ही 

बक्ता कहते हैं । अतः पा नी काव्यत्व है ! 


१३४ काव्य सम्प्रदाय 


गलंकारवादियों की दृष्टि में यहाँ काव्यार्थापत्ति होने से काव्पत्व है 
क्योंकि ऋषि-मुनियों के थैर्य के छूट जाने से भोगियों का थैये छूट जाना 
स्वतः सिद्ध है। और ध्वनिवादियों की दृष्टि से यह रस-ध्वनि का उदा- 
हरण है क्‍योंकि वाच्यार्थ की अ्रपेक्षा शुद्धार-रस-रूप-व्यंग्याय अधिक 
चमत्कार है। भ्रस्तु ' 

कुन्तक की वक्रोक्ति के स्वरूप को देखने से यह स्पष्ट हो जाता है 
कि उसका प्रयोग उन्होंने बहुत व्यापक अर्थ में किया है । वक्रोक्ति नामक 
अलंकार भी है, पर यहाँ यह अति संकुचित अर्थ में -- वक्रीकृता उक्ति-... 
प्रयुक्त हुआ है। भाभह भौर अभिनव की व्याख्या के श्रनुस्नार वक्रोक्ति 
को उन्होंने विस्तृत अ्रथ में ही ग्रहण किया है। भामह ने अपने मत का 
प्रतिपादन करते हुए बताया कि किसी भी बात को कहने के श्रनन्त प्रकार 
हो सकते हूँ । ये प्रकार या साँचे ही अलंकार हैं, इनमें श्रपती बात को 
ढालकर प्रस्तुत करने से उवित में काव्यत्व आ जाता है। अतः अलंकार 
ही काव्यात्मा रूप से स्वीकरणीय हें । इसके आगे भामह यह भी स्वी- 
कार करते हैं कि सभी अलंकारों का मल वक्रोक्ति है--वक्रामिधेय- 
शब्दोक्तिरिष्टा वाचामलंकृति: | अलंकारवादी भामह और कुन्तक में 
केवल इतना ही भेद है कि काव्यात्मा की खोज करते हुए भागह 'अलं- 
कारों पर ही अटक गये, जबकि कुन्तक अलंकारों के भी मूल में रहने 
वाली 'वक्रोक्ति' तक जा पहुंचे । श्रत: कुन्तक को अलंकार-सम्प्रदाय का 
ही पोषक माना जाय तो कुछ हानि नहीं । इसी तथ्य को डाक्टर नमेन्‍्द्र 
ने डाक्टर कारणों के साथ सहमति प्रकट करते हुए लिखा है--“वक्रोक्ति- 
सम्प्रदाय श्र॒लंकार-सम्प्रदाय की ही एक शाखा थी जिसके द्वारा कुन्तक 
ने अलंकारवादी आचायों की वक्ता को ही नवीन काव्य-ज्ञान के प्रकाश 
में व्यापक रूप देने का कुशल प्रयत्न किया था |” 

कुन्तक ने अपने काव्य की परिभाषा देते हुए “बने व्यवस्थितों? 
भी कहा है। इससे 'रीति-सम्प्रदाय को भी अपने समीप लाने की देष्टा 
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कं हैं। देस भा इतने दोनों सन्पद्ायों को दपष्टि बाह्य रूप पर ही होते से 


व्यापार के प्रकररः में की है । कवि-व्यापार के उन्होंने तीन भाग किये--- 
इवित, वयत्पलि और अच्यास । इनकी झमिव्यक्ति के माध्यम सकमार 
आगद तीन मार्ग हैं जो कि माद््याँदि गरणों पर आश्िित हैं। इस प्रकार 
इन्होंने गुस्यों को ली अपने काव्य-विवेचन में स्थान दे दिया । 

इसी अकार रुख क्षोर ध्वति नी दक्रोक्तरि की सीमा में समेटे गये हैं 
वक्रोक्ति की परिभाषा में अति-व्याप्ति दोष भले ही हो, अव्याप्ति नहीं 
झति-व्याय्ति इसलिए कि “जहाँ वक्रोक्ति है वहाँ काव्यत्व भी है ” यह 
मान्यता आज स्वीकार नहीं की जा सकती; इससे सूक्तियां भी काव्य- 
कोटि में गिनी जाने लगेंगी । इसके विपहीत “जहाँ ध्वनित्व या रसत्व 
होगा वहाँ वक्रत्व भी होगा” ऐसा मानने में कोई प्रापत्ति नहीं। ध्वति 
व्यग्जना वृत्ति के आश्चित होने से इतिवृत्तात्मकता से भिन्न होकर कवि- 
प्रतिभा सापेक्ष्य है। अ्रतः वहाँ पर झ्साधारणता होना स्वाभाविक हे 
आर रस के स्थल में भी इसी प्रकार की प्रमामाचयता स्वत: 
सिद्ध है, क्योंकि यह एक वैज्ञानिक तथ्य है कि रस या भाव दीप्ति के 
अवसर पर उक्ति में विशिष्टता आ ही जाती है। बारी भावगानऋल 
होकर विलक्षणता को हठात्‌ वरण कर लेती है। हाँ, क्रम के सम्बन 
में कुन्तक वैज्ञानिक तथ्य से दूर हैं । वे वाणी की विलक्षणता के कारण 
भावों की विलक्षणता मानते हैं, जबकि सत्य यह है कि भावों की दीप्ति 
के कारण वाणी में अनुकूल आवेग पैदा हो जाता है । 

इस प्रकार कुन्तक ध्दनि-विरोधियों की प्रभाववादी कोटि में न होकर 
ध्वनि को भाक्‍त ( गोण ) या लक्षणा-प्रसृत मानने वालों की श्री में 
आते हैं । और 'रस' के सम्बन्ध में उनका मन्तव्य यही है कि वह वको- 
क्ति का एक तत्त्व-मात्र है; अनिवार्य नहीं । वाक्य-वक्रता के प्रसंग में 
उन्होंने रस भौर रसवदादि की समीक्षा की है। 


। 


कै 


क्राव्य सम्प्रराय 
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सार रूप में कुत्तक की मात्यताएँ निम्न हैं :-- 

(४) जहाँ वक्रता होगी वहाँ काव़्यत्व होगा । जहाँ वक्रता नहीं बहुर॑ 
काव्यत्व नहीं । अतः स्वाभावोक्ति' में काव्यत्व नहों हो 
सकता | 

(8) काव्यत्व के लिए वक्ता (उक्तिवेचित््य ) अनिवाये है। ब्रत: 

काव्यत्वाधिवास उक्त में है, व्यंग्य वस्तु या भाव में नहीं । 

(४४) वक्रोक्तिवाद कवि-प्रतिभा के व्यापार अथवा वैद्य पर 

ग्राश्चित है। अतः यह बहुत व्यापक है । 

यद्यपि कुन्तक ने अपने सत के मण्डल में झ्रच्छी सूफ-बूफ और जिये 

चन में मौलिकता का परिचय दिया है तो भी उनका मत उत्हीं तक 
सीमित रहा, विस्तार न प्रा सका । इसका सबसे बड़ा कारण यह थः 
कि वक्रता की परिभाषा में अ्रतिव्याप्ति का भारी दोष था, जो 'ध्व्या-- 
लोक जैसे प्रौढ़ प्रत्थ की विवेचना के सामने मात्य न हो सका । उसने 
काव्य का जर्वाज्भपूर्णो विवेचन उपस्थित कर ऐसे मतों के लिए अवकाश 
ही न रहने दिया । ह 
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मनष्य की भाषा एक सामजिक संगठन होने के कारण स्थायी 
संस्था है | भाषा का स्थायित्व ही उसकी उपयोगिता बढ़ाता है । भाषा 
ही हमारे पारम्परिक व्यवहार की साधिका है । अतः एफ्तों तथा 
वेयाकरणों का यह प्रयत्न रहता है कि भाषा में नवीनता या परिवर्तन न 
थाने पावे । इस सबके होते हुए भी भाषाविज्ञान हमें यही ह्लाता हैं 
भाषा का वेग अनियन्त्रित है । भाषा का हमारे देनिक जीवन से प्रत्यक्ष 
लगाव है, रात-दिन के काम-काजों में वह हमारी सहृचरी है ; प्रान्तरिक 
गृढ़ सन्देश भाषा के माध्यम हारा ही प्रैकाद में आते हैं । सी अवस्था 
में ;जीवन की इरह भाषा भी परिवर्तनशील ठहरती है । 
यदि भाषा में यह परिवर्ततशीलता या विकासशीलदा न होवे 
तो क्या उसमें वह सजीबता हमें मिल्ठ सकती है जिसकी कि प्ाहित्यज्ञ . 
खोज में रहा करते हैं ? कदापि नहीं । वह एक बन्द सरोवर के 
पानी की तरह ताजगीरहिंद होगी । संसार की न जाने कितनी भाषाएँ 
अपने वैनव झौर उत्कर्ष के चरम शिखर पर पहुँचकर जड़ता के बोक 
से दब गईं; तब उनकी नंवृद्धि भी उनके जीवन की रक्षा न कर सकी, 
क्योंकि उनमें गतिश्ीलता का प्राणतत्व शेप न रह गया था । संसार की 
भाषाओं के इतिहास में इस प्रकार के उदाहरणों की कमी नहीं हैं। 
हिन्दी-साहित्य के प्रारम्भिक युगों में भी यही बात देखने में आती है। 
पण्डितों और विद्वानों की प्रौड़ भाषा सर ही पीछे छटठती रही और 
लोक में स्वाभाविक गति से फलने-फूलने दाली वाग्धाराएँ क्रमशः 
आ-श्राकर प्रतिष्ठित होती रहीं। आचार्य शुक्ल के शब्दों में--'प्राकृत के 
पुराने रूपों से लगी अपश्रंश जब लद्धड़ होने लगी तब 'शिप्ट-कार्व्य 
प्रचलित देशी भाषात्रों से दाज्ित प्राप्त करके दी ब्लागे बढ़ सका ।* 


च्ञु 


१४२ काव्य के बाद 


जो बात भाषा के सम्बन्ध में ऊपर कही गई है, भावों के विषय में 
भी लाग्‌ होती है। भावों का--वैसे तो--भ्रपना स्वरूप चिरनवीन और 
सदा मर्मस्पर्शी होता है परन्तु जब साहित्यिक पण्डित भाषा की तरह 
भावों के क्षेत्र में भी सीमाबद्ध होकर आकर्षणहीन हो जाते हैं तो भावों 
का चमत्कार निस्‍्तेज होकर मन्द पड़ जाता है। भावों का अनन्तलोक 
ही साहित्य का प्राण हैं । जब परम्परागत रूढ़ियों भ्ौर परिपाटियों का 
जाल इतना सघन हो जाता है कि उसकी जठिलता में भावक्षेत्र तक 
उलभकर निष्प्राणु होने लगता है तो साहित्यिक-सन्निपात की वह 
धोचनीय दद्या सामने आती है जिसके उद्धार में नवीन प्रतिभाशाली 
कवि ही समथथ होते हैं । है 

विद्वत्समाज की गृढ़ साहित्यिक कृतियाँ जब रुूढ़ियों के पद्धू में धंस- 
कर निश्चल एवं गतिहीन हो जाती हैं तब भी लोक की अपढ़ जनता में 
नोक-गीतों की दिव्य मनोहारी छठा अपने स्वाभाविक विकास के कारण 
भदमाती चाल से ठमुकती है+ जीवन के साक्षात्‌ सम्बन्धों के कारण 
उदभूत रमणीय भावावली प्रचलित चालू भाषा में श्रलंकृत हो आगे 
आ्राती है;, जिसके कारण यह इतनी शोभाशाली होकर व्यापकता प्राप्त 
करती है और साहित्यिकता के पद पर भ्रभिषिक्त हो जाती है | " 

जिन प्रतिभाशाली कवियों में पंडितों की बँघी हुई रूढ़ियों 
से बाहर निकलकर अ्रनभति के स्वतन्त्र क्षेत्र में विचरण करने 
की यहूं प्रवृत्ति लक्षित होती है, वे ही स्व्रच्छल्दतावादी काव कहाते हैं, 
झ्ौर नवीन साहित्य के निर्माता के पद पर अधिष्ठित होते हें ।॥ उनकी 
कृतियाँ लोकानुमोंदित शैली में सावंभौमिक -भाव-भूमिकाओरं में श्रग्नमसर 
ट्रोती हूं । 

यह काव्यगत क्रान्ति का अपना श्रटल नियम है । प्रत्येक भाषा 
के साहित्यिक इतिहास में इस प्रकार की यवस्था श्राती है; तब प्रकृति 
के स्वाभाविक नियमों के बल से काव्यात्मा रूंढ़ियों के जाल को काटकर 


है; 
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ध्दन्त्र वातावरण में उन्मृक्त हो विचरण करती है । इसी कारण सच्चे 
नब्च्छन्दतावादी कवियों की वाणी में वह आाकषंण होता है जो लोक 
को भावविभोर कर गदयद-कण्ट कर देता है । 

स्वच्छन्दतावादी कवि का प्रवात कत त्व यह होता है कि वह लोक- 
प्रचलित स्वाभाविक भावजारा के ढलान की नाना अन्तभ मियों को 
परखकर काव्य के स्वरूप का पुनविधान करे | 

 स्वच्छच्दताबादी कर्तियों की सर्वाधिक विशेपता काव्य-प्रतिभः है 

हढ़िगत अ्रन करशाप्रियता उनमें नहीं होती। पुरातन काज्य-भण्डार के 
प्रनुंशीलिंन से उनकी प्रतिभा एक सुनिश्चित लीक का अनसरगण नहीं 
करती अपितु नवीन प्रेरणा पाती हैं। इसके झतिरिक्त प्रत्यक्ष लोकातभत्र 
उन्हें वह स्फूर्ति प्रदात करता है जिसके बल पर उनका काव्य अ्रलौकिह 
नवीनता धारण करता है। 

परन्तु एक बात सुनिश्चित है। प्रतिक्रिया के रूप में उठने वाले 
इतर साहित्यिक वादों से स्वच्छन्दतावाद को पृथक रखना पड़ेगा क्योंकि 
इसकी महत्ता इसी में है कि यह साहित्यिक सामझ्जस्य के रूप में 
उद्भूत होता है, अन्ध-प्रतिक्रिया के रूप में वैपरीत्य की सीमारेखा को 
नहीं पहुँचता । अस्तु ! 

समाहारख्पेण प्राकृतिक स्वच्छन्दतावाद की रूपरेखा को निम्न प्रकार 
रखा जा सकता है:-- 

(४) इसमें वे ही अभिव्यज्जना प्रणाल्रियाँ स्वीकृत की जाती हैं 
जिनका स्वभावतया लोकसामान्य में विकास हो चका है 
क्योकि उन्हीं में सावंजनिक मन रमण पाता है। जनसावारण 
जिस रीति से अपने भात्रों को ढालता आ रहा है स्वच्छन्दता- 
दादी कवि उन्हीं को अपनाता है । लोकगीतों की कूद दस 
दिशा में पथप्रदर्शन करती है ! 

(77) प्रकृति के स्वह्पनिरीक्षण में लोकपरिचिति तथा रामात्मकता 


क्र 


१४२ ऋाव्य के बाद 


जो बात भाषा के सम्बन्ध में ऊपर कही गई है, भावों के विषय सें 
भी लागू होती है। भावों का--वैसे तो--अ्रपना स्वरूप चिरनवीन श्रौर 
सदा मर्मस्पर्शी होता है परन्तु जब साहित्यिक पण्डित भाषा कौ तरह 
भावों के क्षेत्र में भी सीमाबद्ध होकर आकर्षणहीन हो जाते हैं तो भावों 
का चमत्कार निस्‍्तेज होकर मन्द पड़ जाता है। भावों का अनन्तलोक 
ही साहित्य का प्राण है । जब परम्परागत रूंढ़ियों भर परिपादियों का 
जाल इतना सघन हो जाता है कि उसकी जठिलता में भावक्षेत्र तक 
उलभ्कर निथ्याण होनें लगता है तो साहित्यिक-सन्निपात की वह 
शोचनीय दह्या सामने आती है जिसके उद्धार में नवीन प्रतिभाशाली 
कवि ही समथथ होते हैं । हे 

विद्वत्समाज की गृढ़ साहित्यिक क्ृतियाँ जब रुढ़ियों के पद्छू में धँस- 
कर निरचल एवं गतिहीन हो जाती हैं तब भी लोक की अपढ़ जनता में 
लोक-गीतों की दिव्य मनोहारी छठा अपने स्वाभाविक विकास के कारण 
म्रदमाती चाल से ठुमुकती है५ जीवन के साक्षात्‌ सम्बन्धों के कारण 
उद्भूत रमणीय भावावली प्रचलित चालू भाषा में अलंकृत हो आगे 
आती है;, जिसके कारण यह इतनी शोभाशाली होकर व्यापकता प्राप्त 
करती है और साहित्यिकता के पद पर भ्रभिषिक्त हो जाती है | ' 


जिन प्रतिभाशाली काबियों में पंडितों की बँघी हुई रूढ़ेयों 
से बाहर निकलकर अनुभूति के स्वतन्त्र क्षेत्र में विचरण करने 
की यह प्रवृत्ति लक्षित होती है, वे ही स्वच्छन्द्तावादी कब कहाते हैं, 
झौर नवीन साहित्य के निर्माता के पद पर अधिष्ठित होते हैं । उनकी 
कृतियाँ लोकानुमोदित शैली में सावंभौमिक “भाव-भूमिकाओं में अ्रग्नसर 
होती हैं । 

यह काव्यगत क्रान्ति का अपना अटल नियम है । प्रत्येक भाषा 
के साहित्यिक इतिहास में इस प्रकार की ग्वस्था श्राती है; तब प्रकृति 
के स्वाभाविक नियमों के बल से काव्यात्मा रूंढ़ियों के जाल को काटकर 


ह। 


प्वच्छन्दतावाद है 


#ब्तन्त्र वातावरण में उन्मक्त हो विचरण करती है । इसी कारण सच्चे 
न्वच्छन्दतावादी कवियों की वाणी में वह आकषंण होता है जो जोक 
को भावविभोर कर गदगद-कण्ठ कर देता है। 

स्वच्छन्दतावादी कवि का प्रवान कत त्व यह होता है कि वह लोक- 
प्रचलित स्वाभाविक भाववारा के ढलान की नाना अन्तभ मियों को 
परखकर काव्य के स्वरूप का पुनविधान करे | 

| स्वच्छन्दतावादी कतियों की सर्वाधिक विज्येपता काज्य-प्रतिभा 

छूढ़िगत अन करणप्रियता उनमें नहीं होती। प्रातन काव्य-भण्डार के 
प्रंनुशीलिंन से उनकी प्रतिभा एक बुनिश्चित लीक का अवसर नहीं 
करती अपितु नदीत प्रेर्रप पाती £ । इसके अतिरिक्त प्रत्यक्ष लोकानुभव 
उन्हें वह स्फूर्ति प्रदात करता है जिसके बल पर उनका काव्य अलौकिक 
नवीनता धारण करता है। 

परन्तु एक बात सुनिश्चित हैं। प्रतिक्रिया के रूप में उठने वाले 
इतर साहित्यिक वादों से स्वच्छन्द्तावाद को पृथक रखना पड़ेगा क्योंकि 
इसकी महत्ता इसी में है कि यह साहित्यिक सामझ्जस्य के रूप में 
उद्नूत होता है, अन्ध-प्रतिक्रिया के रूप में वैपरीत्य की सीमारेखा को 
तहीं पहुँचता । अस्तु ! 

समाहारझूपेण प्राकृतिक स्वच्छन्दतावाद की रूपरेखा को निम्न प्रकार 
रखा जा सकता है;--- 

(4) इसमें वे ही अभिव्यण्जना प्रणालियाँ स्वीकृत की जाती हैं 
जिनका स्वभावतया लोकसामान्य में विकास हो चका है 
दयोकि उन्हीं में सावेजनिक मन रमरण पाता है। जनसाधारण 
जिस रीति से अपने भात्रों को ढालता श्रा रहा है स्वच्छन्दता- 
वादी कवि उन्हीं को ग्पनाता है । लोकगीतों की कूद इस 
दिशा में पथप्रदर्शन करती है। 

(77) प्रकृति के स्वख्यनिरीक्षण में लोकपरिचिति तथा रामात्मकता 


शेड 


जि 


काव्य के वाद 


' का कवि को खूब ध्यान रहता है । अर्थात्‌ स्वच्छन्दतावादी 


कविता में लोकपरिचित प्राकृतिक दृश्यों श्रोर पशु-पक्षियों का 
ही समावेश रहता है । अपरिचित येड़-पौदों और नदी-पर्व॑तों से 
उसे अजब नहीं बनाया जाता | सर्वत्ाधारण लोगों के हृदय 
का जिन पेड़-पौदों, लता-गुल्मों, पश्चु-पक्षियों और इतर 
प्राकृतिक विभृतियों से राग हो चुका है, उन्हें ही इसमें स्थान 
दिया जाता है। वर्तमान छायावादी कविता में ऊपर की दोनों 
विश्वेषताओं का अभाव है । इसी कारण उक्त .काव्य का लोक 
में वैसा स्वागत न हुआ जैसा होना आवश्यक था । और 
इसीलिए उसमें नवीनता की प्रचुर माता के होने पर भी वह 
स्वच्छन्दतावादी काव्य के सनन्‍्तर्गेत नहीं । 


(४४) उक्त दोनों विशेषताओं के अतिरिक्त सबसे भ्रमोखी बात इस 


काव्य में भावों की उद्धावना के सम्बन्ध की है। इसमें बँधी- 
बँचाई बहुश: ग्रथित भावावली का पौन:पुन्येव पिष्टपेषण नहीं 
किया जाता अपितु लोकरुचि का प्राकृतिक रुकान जिन मारभिक 
भावों की ओर रहता है उनकी- अन्त मियों को परखकर 
उनसे सुसंगत भावों की चई-नई उड़ान को लेकर कवि आगे 
बढ़ता है । इन भावों की मनोहारिता में नित्य नवीनता के 
दर्शन होते हैं; और अपने स्वतन्त्र विकास की गति के कारण 
स्वच्छन्दतावाद की रम्य परिधि को अलंकृत करते हैं । 


संसार के साहित्य के इतिहासों पर दृष्टि डालने स्रे हमें यह भी पता 


चलेगा कि स्वच्छन्दतावाद अपने आप में कोई वादगत वस्तु नहीं। 
वस्तुतस्तु इसे काव्य की गति की एक स्वाभाविक कोटि मान सकते हैं; 
क्योंकि स्वच्छन्दतावाद का मूह तत्त्व ऐसी काव्यगत मौलिकता है जिसका 
समादर लोक में भाव और शेली की अनुकूलता के कारण होता है । 


रक 6 ५ 


अत: काव्य दो धारा अपने वेग में नवस्फूर्त लाने के लिए समय-समय 


प्वज्छन्दतावाद 2१३7 
पर इस प्रकार के 'प्रपाती की संयोजना स्वभावत: करती रहती है। 
फलत: इसे विशिष्ट विचारत्रारा के आग्रह से समृत्पन्त शद्ध वाद के रूप 
में नहीं लिया जा सकठा । हमारे हिन्दी-साहित्य में कवीर की स्वच्छन्द 
मौलिकता प्रसिद्ध है; परन्तु उनकी काव्यघारा अपने समय की किसी 
हुड़ काव्यधारः के समानान्तर न थी। माव्यभाव से ब्रह्म को प्रियतम 
| माशूक ) मानकर भावोदगार प्रदर्शित करने में इन्होंने विशेष 
पूक-बूक का परिचय दिया। अभिव्यञ्जन की प्राली इनकी वही थी जो 
उस समय सौभाग्य से काव्य और लोक दोनों में प्रचालत थी। अत 
कवारदास जी के सम्बन्ध में यद्यपि यह नहीं कहा जा सकता कि उन्होंने 
प्रचलित काव्यवारा से पृथक प्रपना: नया मार्ग निकाला तो भी उनकी 
स्वच्छन्दवादिता अंशतः स्वीकार करनी पड़ती है । । 

भारतन्दु हरिश्चद्ध भी स्वच्छन्दवादिता के प्रकृत लक्षण के 
अन्तगत नहीं था सकते । नवीन काव्यवारा के प्रथम उत्थान में इन्होंने 
शावक्षत्र मे नवीनता का परिचय अवश्य दिया। काव्य के पुराने विषय 
रीतिकालीन थे, लोगों को उनमें रुचि न रह गई थी । इन्होंने काव्य में 
तवीने वषया का समावेश कर लोकजीवन के मेल में बिठाया । परन्तु 
काव्य को विधान-प्रणाली को इन्होंने रीतिकालीन ही रखा। अत 
केवलमात्र भावदृष्टया ही वे स्वच्छन्द्तावादी कहे जा सकते हैं । 

अच्छी स्वच्छन्दवदिता के दर्शव हमें काव्य की नतन धारा के द्वितीय 
उत्थान में होते हैं । प्राचीन रीतिकालीन कविता रसों और अलंकारों के 
उदाहरर अस्तुत करने के लिए ही होती थी । छन्द भी लगभग मिने-चुने 
रहते थ। उस सीमित परिपाटी में कवियों को अपनी प्रतिभा का श्रालोक 
केला सकते का स्वच्छन्द्रतापू्वक झ्वकाश न था। जैसा कि कहा जाता 
है कि भारतेन्दु बाब भी इस स्थिति में विशेष परिवर्तन नहीं ला सके, 
प्रद्यपि उनकी प्रतिभा अवश्य ही नवोनता-सुम्पन्न थी । सर्वप्रथष् श्रीघर 
पाठक ले “एकान्तवासी योगी” तिकाला।-इसप्रं स्वच्छन्दलावाद .की 
अम्पूर्ण विशेषताओं का मचिर एवं मनोज समावेश सिल्रा-- 


१४५६ काव्य के दाद 


(क) इसकी भाषा और लय वहीं थी जिसे लॉक अपनाकर चल 
रहा था, अर्थात्‌ खड़ीबोली तथा प्रचलित उन्‍्दों की तर्ज । 
... [(ख) भावदृष्ट्यया भी किसी के प्रेम में योगी हो जाने की कल्पना 
“सार्वभौम-मामिकता” से परिपूर्ण थी । 

झत; यह स्पष्टतया स्वीकार किया जायेगा कि भाषा, शैली और 
भाव तीनों की दृष्टि से पाठक जी का उपक्रम सर्वेधा जवीन एवं कौदल- 
पूरा शर लोकरुचि के अनूकूल था 
परन्तु पाठक जी द्वारा प्रशस्त दिशा में हिन्दी-काव्य-धारा चल न 
सकी । इनके सहयोगियों में रामनरेश त्रिपाठी जी का ही नाम लिया जा 
सकता है । इसका कारण यह था कि संसस्‍्कृत-साहित्य की पिछली परिपाटी के 
संस्कारों को लेकर आने वाले झ्राचार्य महावीरप्रसाद टह्विविदी जी हमारे 
साहित्य के कर्णघार के पद पर प्रतिष्ठित हुए । इनके प्रभाव के कारण 
रीतिकालीन परिपाटी के जाल से हिन्दी-काव्य ने मुक्ति पाई; पर संस्कृत- 
साहित्य की वाद की परम्पराशों से सम्बन्ध न त्यागा जा सका। फलतः 
तथाकथित हिवेदीयुगीन इतिवृत्तात्मकता, गद्यवत्‌ रुक्षता और बाह्यार्थे- 
'निरूपकता का चलन हुआ । 

तृतीय उत्थान में हिन्दी-काव्य-चारा इसी की प्रतिक्रिया में चलकर 
विदेशी झनृकृत रुढ़ियों झोर बादों में जा फेसी । यह प्रवृत्ति निःसन्देह 
भ्रास्वास्थ्यकर सिद्ध हुई । यदि प्रतिक्रिया का आवेग इतना उग्र न होता 
तो रामनरेक्ष त्रिपाठी, मैथिलीदारण गृप्त और मृकुटघर पांडे झ्ादि द्वारा 
स्वॉभाविकरीत्या विकसित की जा रही हिन्दी-काव्य-घारा, जिसमें स्वच्छ- 
नाबाद का सम्यक झाभास था, के ही दर्शन तृतीम उत्पान में होते । 
इस अवस्था में तुतीम उत्थान की कविता वेदेदिक साहित्य के प्रभाव 
की उन|ँतीं हुए कासी भंटा से झात्छादित ने -दीसती । “हमारे साहित्य 
की वास्भारी बनी-बनांगी एक प्रशाली में एकनारजी बह पड़ी, स्वा- 
मकिक-रीत्मा प्रस्भेषित मांगे में न जा सकी ! 


स्वच्छन्दतावाद १४७ 


गृष्त जी, जिपाठी जी और पे जी जिस स्वाभाविक काव्यधारः 
को स्वच्छन्दतापूर्वक झागे बढ़ा रहे थे उसमें निम्न विशेषताएँ पीं:-« 
(8) इनके काव्यों की भावशभूमि जगत कौर जीवन के विस्तृत क्षेत्रों 
में गहीत थी । 
(38) ये प्रकृति के सामान्य, असामान्य सभी लॉढ-परिच्रय रूरों का 
समादेग अपने काव्य में कर रहे थे : 
(388) ओर भाषा को साँजकर उसकी अभिव्यज्जनचैतों में लाक्षरिः- 
बता, चित्रोपमता और सूक्ष्मता भर रहे थे । 
यह सब स्वच्छन्दता के पथ पर स्वाभाविक गति से हो रहा भा, 
ध्तः स्वच्छन्दवादाद के निकट समझा जा सकता है। 
अब, जबकि छायावादी-रहस्यवादी ज्वरों की संक्रमणता कुछ कम 
हुई है तो काव्य की मति के नियामक नियमों के झनुसार छायावा्दी 
ब्रभाव की प्रतिक्रिया सामने श्राई। उसके भावतत््व और दौलीतत्तदय 
दोनों में ही श्रपूरंता दीखने लगी; अतः दायवीय भाववस्तु शौर सूक्ष्म 
शव सीमित काव्योपादानों के स्थान पर व्यवहाराध्तित सामाजिक जीवन 
की मूर्ते अनुभूतियाँ तथा सुनिद्िच्तत बौद्धिक घारणाएँ, मूतं-सघन विविल्‍र 
काव्यसामग्री के साथ आग्रहपुर्वक सामने लायी जाने लगीं। आचार्य 
बावल के निष्कर्षो के अचूसार तृतीय उत्थान में खड्ीबोली की काब्य- 
धारा निम्न तीन बाराओं में बही:-- | 
(१) द्विवेदीकाल की कमदः विस्तृत और प्रिष्कृत होती हुए 
थारा | 
(२) छायावाद कही जाने वाली धारा । 
५३) ओर स्वाभाविक रवच्छन्द्ता को लेकर चलती हुई घारा। 
इसमें स्वच्छन्द्तगा को लेकर चलने वाली तीसरी घारा के लेखकों 
में दो शेरिएरया स्पष्टतया प्रतीत होती हूं। अथम कक्षा के कदि सचेष्ट 
'हीकर सामाजिक और राजनैतिक प्रयोजन में साम्णवादी जीवन-दर्दोन्न 
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की व्याख्या और प्रचार-प्रसार में तत्पर हैं। ये 'प्रगतिवादी नाम से 
अभिहित हूं। दूसरे प्रकार के कवि ..राजनैतिक गतिविधियों के प्रंति 
प्तजग रहते हुए भी साहित्यिक जीवन को ही प्रधान बनाकर काव्य की 
वस्तु श्रौर शैली-विधान में परीक्षणात्मक प्रयोग करते, चले जा रहे हैं । 
ये प्रयोगवादी कब्रिः (0४/0७/४०8४) हैं. ।इनका साहित्यिक रूप ही 
प्रधान है, किसी राजनैतिक बन्धन में नहीं बेचे | इनका मुख्य आग्रह 
काव्य की वस्तु और शैली में... निरत्तर नवीन प्रयोग करते चलें जाना 
है । नृतनता से इन्हें विशेष मोह रहता है । 


इस समय हमारी हिन्दी-कविता पर से में छायावाद का ख मारे उतर 
चुका है और प्रगतिवादियों तथा' प्रयोगवादियों का ही बोलबाला है। 
प्रमतिवादी कवियों का तो स्पष्टतया उद्घोषित लक्ष्य भौतिक है, अतः 
यहाँ उनके विषय में विचार करना श्रभीष्ट नहीं । प्रयोगवादी शुद्ध 
साहित्यिक हैं, श्रतः उनकी गतिविधि की परीक्षा इस दृष्टि से करनी 
प्रावश्यक है कि वे कहाँ तक शुद्ध स्वच्छन्दतावाद के मार्ग में अग्रसर हैं। 
क्योंकि यह बात ऊपर कही गई है कि शुद्ध स्वच्छन्दतावाद ही काव्यमत 
मन्थरत्व को दूर कर उसे स्वस्थ गति प्रदान करता है। ... «४ 


काव्य के क्षेत्र में यों तो सदा-सर्वेत्र नृतन प्रयोग होते रहे हैं भौर 
उनका महत्त्व भी रहा ही है परन्तु हिन्दी में इस समय इस दृष्ठिः के 
कवि विशेष रूप से नवीन अन्वेषणों और प्रयोगों में तल्‍लीनः हूं ॥ इसका' 
कारण यही है कि छायावाद के विपरीत चरम सीमा तक जाकर दिखा' 
देने की लालसा उनमे प्रबल है । अतः वे छायावाद॑ की स्वीकृत-विशेष- 
ताश्रों के सामने सवेथा विपरीत भावना वाली मान्यताएँ क्रमशः रखते 
चल जा रहे हैं । छायावाद सौन्दर्य-बोध' को जिस कोमलता एवं मसू- 
शुता की सीभा में बाँधकर रखना चाहता है :इसे वह स्वीकार नहीं 
करते । उनकी दृष्टि में सौन्दर्य-बोध “व्यापक भावना से प्रहण करना 
उचित है । जीवन में कोमल और रुक्ष, स्थूल भौर सूक्ष्म सभी प्राते है, 


स्वच्छन्दतावाद (डर 


] 


अत्त: सौन्दय भी अपने रूप में सर्वत्र व्यापक है। 'छायावादियों की 
रोमानी सोन्दय्य-सत्ता क्रात्पनिक, भांवगत और एकंदेशीय है) वर्तेमात 
जीवन 'विचार के प्रत्येक क्षेत्र में सन्‍्देहवादी है. प्रत्येक पुरातन रूढ़ कल्पना 
सन्देह की शार पर रखी जा रही है; तब रोमानी-सौन्दर्य-बोष ही 
क्योंकर अपने पुराने रूप में स्वीकार कर लिया जाब ? अत: उनकी 
दृष्टि में सौन्दर्य की चेद्ना अत्यन्त व्यापक और गत्यात्मक है,' जो जीवन 
के साथ विकास पाती रहती है । जेसे मघर और कोमल उसके रूप हैं 
उसी तरह अनघड़ और पर्ष भी । ह 230 .& 
इसी प्रकार प्रयोगवादी वहाँ तक आगे बढ़ते ह कि झभों पुराने 
काव्योपादानों को अनायास प्रमान्य*" झहराते हैं । और, पुराने. कदि जिस 
भावुकता से वस्तु को लेने के. आदी हो. ग़ये थे उम्चके व्विपद्धीत गे झुद्ध 
वस्तु-गत दृष्टिकोश से है ,त्रस्त्ु को प्रस्तुत करते हैं; उस पर अपने 
मन की रंगत नहीं चढ़ाते । वस्तु को वस्तुगत रूप में ही. देखने के कारण 
वे यह. भी आवश्यक. मानते हैं [कि उसे यथातश्य. रूप: में ही अद्धिठ 
क़िया जाय । फलत: प्रयोगवादियों में ज़ो, भ्नन्तमु-ख, कवि, हैं वे अ्रपने 
अ्न्तसू की उलऋनों, को यथातृथ्य रूप में ही प्रस्तुत करते हैं:, जो ग्रवश्य 
ही ग्रस्पष्ट और दुरूहता के दोष से यकक्‍त. होती हैं। ,.. ० 
इसके : भ्तिरिक्त .मनोविज्ञान, राजनीतिकश्ास्त्र और .भौतिक 
विज्ञान आदि के अध्ययन से उद्भूत व निष्पन्त बौद्धिक धारशग्रों को 
अपने काव्य-का मख्य उपांदान बनाते हैं। इसके .कारणं उनकी 
कविता में कठिन बौद्धिकता छाई रहती है । . पु 
भाव॑तत्त्व के ही समान वे शैली-विज्ञान मे भी सर्वथा नक्ीन' प्रयोधों 
की लड़ी लगा देते हैं। भाषा के एकान्त व्यक्तिगत प्रयोगों तक का 
साहस करते हैं, जिससे भाषा की उपयोगिता का. मूल तत्त्व --सार्वजनी- 
नता---ही विनष्ट हो जाठी है। प्रेषणीयता के लिये साधारणीकरण जैसी 
सतोवैज्ञानिक प्रॉक्त्या को ग्रपनी पुन में असमीचीन सम्तफ त्याग देते हैं, 


१५४० काव्य के दाद 


जिससे मावव-सुलभ सह-अनुभूति की मान्यता के उपयोग .से वब्स्चित़ 
होकर “विश्लेष/ को साधारण रूप में प्रस्तुत न कर विद्येष रूप में ही 
. रखते हैं.। छन्‍्द का विधान तो उनके लिये कोई महत्त्व रखता ही नहीं । 
संक्षेए में उनकी कविता का सैद्धान्तिक श्राघार निम्न प्रकार ढेँढा 
'जर सकता है :-..- | 
(४) प्रयोगवादी पुरंतन काव्योपकरणों को अमरात्य ठहराकर नद्वीन 
की खोज में सगे रहते हैं। 
(४) वस्तुगत दृष्टिकोश के कारण यथातशथ्य चित्रण का प्राग्रह 
करते हू । 
(॥$) काव्य में से रागात्मकता के सर्वेमान्य तत्त्व को हटाकर बूद्धि- 
तत्त्व को प्रमुखता से प्रतिष्ठित करते हैं । 
(१४) भाषा और उन्द-विधान में वैयक्तिक प्रयोगों की बहुलता से 
नवीनता जाने का प्रयत्न करते हैं। 
इन श्रदृभुत उपक्रमों के कारण उनकी कविता दुरूह से दुरूहतर होती 
'जाती हैं। ऐसी झवस्था में हम यह दुढ़तापुवक कह सकते हैं. कि 
प्रमोगवादी कविता सच्चे स्वच्छन्दतावाद से कोसों दूर है। यह एक 
ग्रतिक्रिया की भावना से वादगत आग्रह के पदु में फंसी हुईं है। स्वामा- 
'बिकता का इसमें कुछ भी स्थान नहीं। नवीनता की खोज की घुन में 
नवीन अ्योगों को ही उद्देश्य बनाकर छायावादी मान्यताओं की विपरीत 
दिप्ा में भागी चंली जा रही है। भ्रतः इसमें हमें केवल काव्यगत तत्त्वों 
का क्रमविपयंयमान्र दीखता है। योजनानुसार किसी सुसज्जित कमरे की 
सामग्री को अस्त-व्यस्त रूप में बसेस्कर यह कहना कि हमने इसे न* 
'कष में व्यवस्थित किया है और यह भी एक कम है, कुछ जेंचता नहीं; 
केवल तॉकिक चमंत्कार-सा भासित होता है । 


लक कमर शक, विलन्लककीलल 


छायावाद : रहस्यवाद 


जब किसी साहित्यिक क्षेत्र में कवियों की सामूहिक अवृत्ति, चरम 
सीमाझों का स्पर्दा करने लगती हैं, तव प्रगति के अभिलाबी कवियों के 
मन में एक प्रकार का विक्लोभनन्‍्सा जागृत हो 
प्रतिक्रियाशों का उठता है। श्रन्त में यह विशज्ञोभ निर्बाघ ऐका- 
विश्लेषय न्तिक उत्कटता के कारण अ्रसह्य हो जाता हैं 
और ये कि स्वतन्त्र काव्यधारा को जन्म देने 
के लिए आगे बढ़ते हैं | इनके मन में स्वभावतः प्रतिक्रिया को भावना 
होती है जिससे यह नवोत्यित्त काव्यधारा भी नवीन ऐकास्तिक वाद 
की दसदल सें जा सती है । इस क्रम से साहित्य के इतिहास में प्रति- 
क्रियाओं के फलस्वरूप उठने वाली काव्यधाराओशों की उन्पत्ति होती 
रहती है । 
सच्चे काव्यमर्मज्ञ इन घाराश्रों की श्रल्पषफालिकता से परिचित होते 
हैं, वे किसी वादग्रस्त घारा;का पल्‍ला नहीं पकड़ते, अपितु स्वच्छन्द काव्य- 
मार्गों का ही अनुसरण करते हैं । अतः उनके काव्य में सौम्य रुचिरता 
के दर्शन होते हैं । और वही काव्य स्थायी साहित्य का रूप धारण करता 
है । साहित्य की गति की स्वस्थता का लक्षण स्वतन्त्र प्रतिभा की प्रेरणा 
से चलनेदाले इन्हीं कवि-पुद्धदों के कौशल में लक्षित होता है। तयाच 
इन्हीं के प्रताप से वादग्रस्त धारा के साथ-माथ काव्य को निर्मल धारा 
भी बहती रहती है । 
उधर कुछ फुटकर लोग अपनी सामान्य बुद्धि के कौदाल से तवीन 
एवं पुरानी काव्यघाराओं में रूढ़ियों को खोजकर काव्य-रचना के सरल 
'कारमुलों का श्ाविध्कार करते रहते हैं, झौर उनके बल पर इतियों के 
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ढेर लगा कागज और स्याही के दाम बढ़ाते हें! इनके घरेल उपचार से 
रुढ़िग्रस्त कविता भी जीवित दिखाई देती है। इस प्रकार साहित्य के 
काव्य-क्षेत्र में वादमूलक, स्वच्छन्द और रूढ़िग्रस्त तीनों प्रकार की घाराएँ 
साथ-साथ प्रवाहित होती हुई चली जांती हैं । 

हमारे हिन्दी-साहित्य की गति भी, ऐकान्तिक प्रतिक्रियाओं की 
प्रेरणाओं द्वारा समय-समय पर उद्भूत होने वाले वादों से, प्रभावित हुई 
है। प्रतिवर्तनों ((४०००६४०॥8) की लम्बी शझद्भला में विकास का क्रम 
भी असन्दिग्ध रूप से पाया ही जाता है; क्योंकि सजीव गति का निश्चित 
परिणाम “विकास' ही होता है। द्विवेदी-युग में पुराने ढरें की रीति- 
कालीन कविता की प्रतिक्रिया में खड़ीबोली की बाह्मा्थेनिर्पक और 
इतिवृत्तात्मक कविता का चलन' हुआ था । तदनन्तर नई धारा के तृतीय 
उत्थान के साथ सृक्ष्म स्वानुभूतिनिरूपकता को लेकरचलने वाली छायावादी 
काव्यधारा का जन्म, विकास और यौवन सामने आया, और अब इसके 
भावप्रधान वायवीपन से उकताकर भौतिक मातनों को प्रश्नय देने वाली 
प्रगतिवादी धारा बह चली है। इन' एक के बाद एक उठने वाली धाराओं 
को प्रवृत्तियों को यदि श्रामने-सामने रखा जाय तो हम बड़े आश्चर्य के 
साथ देखेंगे कि पूर्व घाय की प्रतिक्रिया में उत्तर धारा किस तीव्रता एवं 
आग्रह के साथ दूर तक गई। निम्न चित्र हमारे कथन की प्रामारिकता 
को स्पष्ट कर सकेगा :-- 
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१्फ््ड काव्य के बाद 


इस निबन्ध का विषय छायावाद है। हिन्दी में छायावाद के चलन 
के जो कारण कहे जाते हैं वे प्रतिक्रिया-मूलक हैं। ऊपर के चित्र के 
तुलनात्मक अध्ययन से यह बात स्पष्ट हो 
छायावादी काज्य भी प्रति- जायगी। द्विवेदी-कालीन कविता अपनी इति- 
क्रिया रूप में हमारे. वत्तात्मकता तथा अ्रपरिमाजित भाषा के कारण 
यहाँ च.ा रुक्ष और निष्प्राण थी | इसी की प्रतिक्रिया में 
छायावाद उठा । सुश्री महादेवी जी वर्मा ने 
इसी बात को इन शब्दों में स्वीकार किया है--/उसके ( छायावाद के ) 
जन्म से प्रथम कविता के बन्चन सीमा तक पहुँच चुके थे और सृष्टि के 
बाह्याकार पर इतता श्रधिक लिखा जा चुका था कि मनुष्यता का हृदय 
अपनी अभिव्यक्ति के लिए रो उठा ।” छायावादी काब्य का वेग इतना 
उग्र था कि उसने भाव, भाषा और शैली में एक-साथ सहसा आमूलचल 
शतप्रतिशत क्रान्ति ला दी। ऐसी सर्वेतोमुखी क्रान्ति हमारे साहित्य में 
अश्र्‌ तपू्वे थी। इसके लिए तात्कालिक हिन्दी-संसार तैयार न था; 
इसी काररा वह उसे बहुत देर में ग्रहण कर सका। 
हिन्दी-साहित्य के इतिहास पर दृष्टि डालने से यह बात स्पष्ट हो 
जाती है कि द्वितीय उत्थान के श्रन्त में बंगला तथा अंग्र ज़ी साहित्य से 
परिचित लोग, तथा व्रजभाषा काव्यमर्मेन्न भी, 
छायावादी प्रद्गत्ति के समान रूप से खड़ीबोली की 'कविता में पद- 
आरम्म के समय हम+रे ल्ालित्य, कल्पना की उड़ान, अ्रभिव्यंजना का 
काव्य की स्थिति. चमत्कार तथा शैलीवैचित्य की कमी का श्रनु- 
भव करने लगे थे। इस कमी की पूतति की आकां- 
क्षास्वरूप हिन्दी-कविता को सुष्ठुरूप में परिमाजित करते हुए उसे 
मभावमयी एवं मामिक बनाने का काम मैथिलीशरण गृप्त और मुकुट्धर 
पाण्डेय ने प्रारम्भ कर दिया था । इसे देखकर यह निश्चय से कहा जा 
सकता था कि हिन्दी-कविता ज्ञीत्र ही नाना विषयस्पर्शी भावमृमियों 
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वर चलकर कल्पना व संवेदना के योग से नूतन व्यम्जक इलीं में सम्य- 
कतया प्रस्फुटित हो सक्रेगी । शुक्ल जी ने कहा है--“छायावाद के पहले 
नय्े-नये मामिक विषयों की हिन्दी-कविता प्रवत्त होती आ रही थी । कसर 
थी तो आवश्यक और व्यञ्जक शैली की, कल्पता और संवेदना के अधिक 
योग की । तात्पर्य यह कि छाबावाद जिस प्राकांक्षा का परि्ाम था 
उसका लक्ष्य केवल अभिव्यञजना की रोचक प्रणाली का विफास था जो 
वीरे-बीरे अपने स्वतन्त्र ढर्रें पर श्री मैथिलीशरण ग्रुप्त, मुकुठधर. 
पाण्डेय आदि के द्वारा हो रहा था।” परन्तु इधर रवीचद्धनाव ठाकुर की 
पाइचात्य आश्यात्मिक रहस्‍्यवाद के दग की 
छायावाद के बये-बनाये. गीताञजलि' तथा बंगीय भाषा में ईत्नाई सन्‍्नों 
मार्ग पर हमारे काव्य के छायाभास* ( 9780(8570080& ) और 
को धारा बह चली. योव्पीय काव्यक्षेत्र में प्रवतित प्रध्यात्मिक प्रतीक- 
वाद ( छेश्गाएीहओआ ) की अनुकृति में 
निर्मित होने वाली वंग भाषा कवितात्रों को देखकर कुछ लोग उसी तरह 
चलने के लिए उतावले हो गये। इसके अतिरिक्त उस समय भारतीय 
जनसमाज की मनोवृत्ति दासत्व की भावना से आक्रान्त थी और बौद्धिक 
ह्वास की सी अ्रवस्था उपस्थित थी। और बातों की तरह अंग्रेडी व योरू- 
पीय साहित्य भी निविवादरूपेगा अनुकरणीय माना जाता था। अतः 
उसकी अन्धी नकल करने की क्षमता से बढ़कर मौलिक नूतनता का 
और प्रच्छा प्रमाण क्या दिया जा सकता था ? इस प्रकार हमारे अनेक 
कृबिजन बंगीय भाषा में प्रचलित नाम---डायावाद--को ही छेकर उसी 
अनुकरण में कविताएँ करने लगे । 


छायाबादी काव्यधारा का समय १६१३ से १६३६ तक माना जाता 
है सह सम्पूर्ण गीतिकाव्य है। उसका प्राय्म्भ 'प्रसाद' के आँस्‌' गर 
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सुमित्रानन्दन पन्‍त की 'वीणा' से समभना चाहिये । 
*छायावाद' शब्द का इस कविता का दाम छायावाद क्‍यों पड़ा, यह 
इतिहास भी विचारणीय है। विभिन्‍न विद्वान भिन्‍न- 

भिन्‍न प्रकार से इसका उल्लेख करते हैं :--- 

(४) श्राचार्य शुक्ल के मत से तुरीयावस्था में पहुंचे हुए साधको 
की आध्यात्मिक अनुभवों को प्रकट करने वाली वाणी के 
अनुकरण पर योरुप में जो कविता की जाती थी वह 'रहस्य- 
वाद' के अन्तर्गत समझी जाती थी। यह कविता उक्त रहस्य- 
मय ज्ञान का रुपकों में आमासमात्र दे पाती थी। अतः यह 
ज्ञान छाया ( 0?09//[9887790%) कहाया । 

बंगदेशस्थ ब्रह्म-समाज में उक्त वाणी के अनुक रण में जो गीत बने 

वे 'छायावाद' कहाये । पीछे यह दब्द वहाँ के साहित्यिक क्षेत्र में होता 
हुआ अपने यहाँ हिन्दी में आया । 

(४) कुछ विद्वानों का कथन है कि गीताञ्जलि तथा श्रंग्रेज़्ी रोमाष्टिक 
कवियों की कविताओं की नकल में बनने वाली हिन्दी कवि- 
ताझों में उनकी छाया को देखकर किसी ने व्यंग्यरूप से इसे 
छायावाद कहा जो बाद को वास्तविक हो गया। | 

(४१६) बाद के कुछ विद्वान्‌ व्याख्याताओं ने उस कविता को 
छायावादी कहा जिसमें कवि प्रकृति में अपनी ही सप्राण 
छाया देखता हुआ चंतन्यारोपण कर भावाशिव्यंजन 
करता है । 

अस्तु ) उपयुक्त बातों से इतना तो सरलता से झनुमान किया 

जा सकता है कि प्रारम्भ में चलने वाले इन कवियों के सामने छायावाद 
का कोई स्पष्ट रूप न था । छायावाद नाम के 

छायावादी काव्यधारा अन्तर्गत अटपटी रहस्यात्मकता, श्रभिव्यंजन 
का विकासक्रम के लाक्षणिक्र वैचित््य, वस्तु-विन्यास की 


के 
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. विश्वखलता, रधुमर्दा कत्पता और वित्ररयी भाषा को ही नमभा 

जाता था। असीम और अज्ञाद प्रियनम के प्रति चित्रस्यीं भाषा में 
अनेकविध्र बासनात्मक अ्रमोदगार प्रकट झरने मात्र को ही काव्य 
समझा जाने लगा । प्रारम्भ की उसी द्रवच्दि को 


| 


म यक्ष्य कर आचार्य 
व्यामसुन्दरदास ने लिखा--'यह मान लेना कि जो सुगमता से 
दूसरों की समझ में न ञ्रा सके अथवा जिनमें दिल्वनदत या विपरीत 
भावों के द्योतक शहद का साहचर्य स्थापित किया शाय ऐसी कविता 
प्रतिभा की एकमात्र छोतक हैं. कहां हक अनचिन था इ्रसंनद ह. इसके 
कहने की झ्रावश्यकतः नहीं हैँ । बाद को पयों-:वथाँ टायादादी कवि 

अपनी झोली और भावकता में प्रौद् होते गये आ्योन्यों इस धारा में 
रंचिस्ता आती गई और प्रसाद. पन्‍्द, निराला के उऊापष्ट जुगब्यों वे 
दर्शन हुए; जिसके कारगा यह हिन्दी-सः क्विय में सधाप्र प्राव्यथारा के 
रूप में प्रतिष्ठित हुई | इस धारा के विकासक्रम को नम्न प्रणार रखा 
जा सकता है: 

(।) प्रारम्मिकावस्था--अधिकांग कविता अल्पप्ट ऋर बंगीय एवं 

अंग्रेज़ी रोम्माण्टिक काग्ब्य की भदी नकल के 
रूप में होने लगी। जो कविता समझ मे ८ 
आवे वही छादावादी समझी जाने लगी। 
जनता एवं समालोचकों में पता प्रश्मार दी 
कविता की तीन आलोचना की पद । 

(॥]) प्रौढ़ावस्था--सिद्ध और सच्च कवियों वंगे सिरन्‍तर लबन के 
कारण इसके स्वरूप का परिचय जनता को होने 
लगा और इस शैली की नवीनता जाती रही । 

[7) चरमोन्नति--अ्रच्त में दहू समय भी आया जब इस काव्य 
प्रणाली का एकछत्र राज्य हो गया । “कामायनी' 
जैसे महाकाव्य तथा पथिक प्रन्धि' 'निश्षी्र' झौर 


१९) मे 


किए 


काव्य के व|द 


ऋ" अडे 
रॉ 
१६ । 


'राब की शवित पूजा जैसे कथाकाव्य और परत _ 
' प्राजा में इतर मुक्तक-काव्य भी सामने श्राये । 
क्ायाबाद का अंग्रेजी पर्याय कोई नहीं है । रहस्यवाद को अँग्रेज़ी 
में जीड0ंडा0 कहते हैं। छायाबाद आवुनिक काव्य (जो १६१३ 
के; बाद की गीतात्मक कविता के रूप में सामने 
अधूृनक हिन्दी-कविता आता है) की एक सर्वाघिक महत्वपूर्ण प्रवृत्ति 
अपर छायाबाद है। इसकी अनेक ग्रवान्तर प्रवृत्तियाँ भी हैं. 
रहस्यवाद उनमें से एक है। आधुनिक हिन्दी 
झआबिता की प्रमुख प्रवृत्तियों को हम निम्न प्रकार रख सकते हैं! -- 


5 


ऊकायाबाद: रध्स्ववाद 
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१६० काव्य के बाद 


दा 


अब हमें देखना है कि झ्राधुनिक काव्य के अन्तर्गत “छायाबाद” 

से क्या सात्पर्य है ? यद्यपि अनेक विद्वान छायावाद की एक विशिष्ट 

भावपद्धति को मानकर उसे स्वतन्त्र काव्य- 

छायावाद का स्वरूप घारा के रुप में ग्रहण करते हैं, तो भी ग्राचार्य 

ओर अर्थ शुक्ल उसे एक काव्य-शली मात्र स्वीकार 

करते हैं; और “रह्स्ववाद उनके मत में 

छायावाद का विषयगत पक्ष है। इस हिसाब से छायावादी होली से 

*रहस्यवाद' से बाहर के विषय भी था जाते हैं । यहाँ पर हम इस गहन 

विवाद में न पड़कर केवल 'छायावाद' शब्द से गृहीत होने वाले तथ्य का 

विश्लेषण करते हैँ । इस शब्द का प्रयोग दो अर्थों में होता है। प्रथमत: 

बह काव्य वस्तु को प्रकट करता है और दूसरे में शैली को । इस प्रकार 
इसके निम्न दो अर्थ हुए:-- 

(४) छायावाद [वस्तुपरक रहस्यवारी कविता |--बह कविता जिसमें 
कवि अज्ञात और अ्रसीम प्रियतम को झ्लालम्बन मानकर श्रत्यन्द 
चित्रमयी भाषा में प्रेम की विविध प्रकार से व्यंजना करता है। 

(४4). छायावाद [झैलीपरक प्रतीक पद्धति पर चलने वाली 
कविता |--वह काव्यशैली जिससें प्रस्तुत के स्थान पर उसकी 
व्यंजना करने वाली छाया के रूप में अप्रस्तुत का कथन होता 


है। अर्थात्‌ -- 
[क] प्रस्तुत के स्थान पर शअ्प्रस्तुत की छाया का कथन किया 
जाता है 


[ख] परन्तु यह श्रप्रस्तुत की छाया ऐसी होती है जो प्रस्तुत 
की व्यंड्जना करने में समर्थ होती है।... 
यहाँ पर वस्तुपरक रहस्ववाद की छायावादी और प्रतीक पद्धति 
प्र चलने वाली छायावादी कविताओं का क्रमश: छद्हरण दिया 
जाता है-- 


डायावादः रहस्थवराद 


छः 
8३ 


(१) रहस्यथवाद: -- 
पक] में सतवाली इबर-वधर प्रिय मेरा अलबेला-सा ई' 


सेट >८ >< 
उतरो अब पन्नका में पाहुन 
८ भ< 
वोणा नो हैं में तुल्हारी रागिनी भरी हेँ। 
के हि >< 
पर तुझसे हैं अलणद सुहामिनी भी हूँ। 


जाने किए जीडन हो सुध्रि ले, जहराती आतो सध बयार ! 
--महाडईवी ! 
ख] रूपसि ,- उेशा सदन सुन्दर 
आलोक तिशर ्पिल-असित चीर , 
सागर गजन रुूनकुत मज़ीर । 
उडवाः रूझमा में अलरूक आल , 
मेघों में मुखरित कि हशणि-संचर । 
रवि शशि तेरे अदर्तंस लोल , 
सोसन्‍्त जटित तारक असोल ! 
चपला विश्वम स्मसित डन्द्रधलुष , 
दिसकरण बन आऋरते स्वेदु-निकर ! 
अप्यरि सेरः नतन सुन्दर ! 
-महादेवों ! 
सौन रहो हार-- 
प्रिय. पथ पर चलतो , 
संज कहते शक्ार | 
ऋगशु-करण ऋर कऊकूण, प्रिय , 


। 
रू 
ने 

६ मर ल्यहंप्सा ्जँ 


काव्य के बाद 


किण-किण रब किल्किणी , 

रणन-7णन नूपुर, उर लाज, 

लौट रहिणी ; 

और मुखर पायल स्वर करें बार बार: 
ग्रिय पंथ पर चलती, सब कहते खज्भार 
शब्द सना हो, तो अब 

लौट कहाँ जाएईँ ! 

उन चरणों को छोड़, ओर 

शरण कहाँ पाऊ १-- 

बजे सले उर के इस सुर के ,सब-तार । 
ग्रिय पथ पर चद्सी, सब कहते शज्ार ।. - निराला | 
छायावाद:---- 

उठ-उठ लघु-लघु लोल लहर : 
करुणा को नव अगढ़ाई स॑! 
मलयानिल् की परछाई सी 

इस सूने तट पर छिटक छुटद्दर 
धीतल कोमल चिर कम्पन सी 
दुललित हृटीले बचपन से 

तू लोट कहाँ जादी है री--- 

यह खेल खेल से उहर-ठहर 
उठ-ठठ गिर-गिर फकिर-फिर अआर्सी, 
नर्तित पदुचिक्ल बना 'जाती, 
सिकता में रेखाएं. उसार-- 

भर जाती अपनी तरल सिहर । 

तू भूल न री पंकन घन मे, 
ख्रीवन के इस सूनेपन में 


साजादाग ह० हु ॥० बी आय 0 की शक, 
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५ पड छ्व्ल ट् दी कर है| ] | $ 5०+ थी को ४ ५ न हि पड | टें ह| ७५६ बी, /, 9 ५ + पान 

| पक ! #०के फेक 
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न 


ह८४ काव्य के वाद 


रहस्थानुभूति तथा तत्सम्बन्धी साहित्य की कमी नही है तो भी वर्तमान' 
में यह्‌ शब्द और कविता अपने रूप में एक विशिष्ट परिभाषा को लिये 
हुए है। प्राचीन सिद्धों, नाथों और सन्‍्तों की वाणी साम्प्रदायिक 
रहस्यवाद' में गितरी जायेगी, क्योंकि वह तत्तत्‌ सम्प्रदायों की साधना पर 
आश्रित होकर उनकी विशिष्ठ भावनाओ्रों, मान्यताओं और परिभाषाओं 

को लिए हये है । रहस्यवादी कविता, ज्ञान और कमंकाण्ड सभी का 
मलाधार परनसत्ता-सम्बन्धी रहस्यात्मक अनुभव है । यदि इस अनुभव 
की व्यञ्जना, लॉकसामान्य सहज्यनभति के झ्राधार पर ( चाहे बह 


उदात्त आ्राध्यत्मिक अनुभूति न भी हो) वर्तं मान छायावादी शैली से की 
जायेगी तो बहु रहस्यवादी कविता के अन्तगत समभझनी चाहिये । 


इसके विपरीत महादेवी जी रहस्यवाद को छायावाद का विषयगत 
पक्न न मानकर अनुभूति के उत्तर सोपान के रूप में स्वीकार करती हैं । 
ग्र्थात्‌ छायावाद रहस्यवाद का परस्पर में श्रधरोत्तरसोपान सम्बन्ध है। 
उनकी यह भी मान्यता है कि रहस्यवादी काव्य की अविच्छिन्त धारा 
हुमारे वाहम्मय में वेदों ओर उपनिषदों से लेकर चली आ रही है। 
उनके तत्सम्बन्धी शब्द निम्न प्रकार हैं:-- 


ल्‍"““ब्राज गीत में हम जिसे रहस्थवाद के रूप में प्रहणा कर रहे हैं 
बहु इन सबकी विशेषताश्रों से युक्त होने पर भी उन सबसे भिन्‍न है । 
उसने परा विद्या की अपाथिवता ली, वेदान्त के श्रद्देत की छायामात्र 
ग्रहण की, लौकिक प्रेम से तीव्रता उधार ली और इन सबको कबीर के 
मांकेतिक दाम्पत्य भाव-सूत्र में बांधकर एक निराले स्लेह-सम्बन्ध की 
मृष्टि कर डाली जो मनुष्य के हृदय को पूर्ण अवलम्ब दे सका, उसे 
पायिद प्रेम के ऊपर उठा सका तथा मस्तिथ्क को हृदयमय और हृदय 
को मस्तिष्कमय बता सका । 

» कहा यह जाता है कि व्यक्तित्व की तीन अवस्थाएँ हो सकती हैं । 
प्रथमायतथा मे व्यक्ति स्वप्राए की साधना में रत होते हैं । द्वितीय में 


प्र 


2 4४) 
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गमस्त जगत में स्वप्ताणा को देखने वाले आते 
छायावादी कवियों को है और तोसरी अवस्था में महाप्रारार्क 


० कर कि बिक चुराचर 
सहानुभूति का आधार विलार की झनुनूति को स्व और चराचर 


4+4 
रस कक... ?: आर" | र ॥->. (5 पेछनी शा ष्पे 
में दाले हाले हैं। पिछनी दो अजस्थाएँ 


सत्र न्एवाद कल प्र 402 नकल लक आया" या ग्रवरि धन ० ध्गरनमेमाक ध्राएा 
ले वाद का दाशनक्न भर पर अवास्थत हू आर बदद्ध द्वारा सहूज- 
क स््णापा: के ५ व हद | वर का का, साचरक्रों थ्ञ भ्ण के 
ण ग्राह्य हैं: पर आध्यात्मिक साथना दा रा त्रामावस्था वाल सात्रक 
थे [4 + मु: नह हाथ भरा, हु 
के लिए अनुभ्तिजन्य भो है। एप्क अतिरिक्त सभी साधक यह री नानते 
3 (० लि वा यमणु» कुछ, + आह“ हु 2 जि 4 स्ड्क्द ज्नो 
हैँ के परमस्नता का साक्कात प्रनुभद बाह्य जगत्‌ से ऐख्रिक बुत्तिकः उ 
ध्ट ्क 
५० लि, 5 होता हे 2 बब कथा जल २ जन फ़्जोी रद : 
समेटदे पर हो होता है । ऐसी सावतना सिद्ध सन्‍्तों में ते, एज मात हैं 
द्ताएा प्रा नक मु कल & «मल अन्‍-न्‍ज ब-ट सिटी लिख ब्जल्टा भाककके जन्‍मयाके क,.. ान्‍्मत्यन्मामकाई सानता द्प्र्मात दः “7 
छासलादा आवावत्र कॉहया थे महा ६ प्रत: यह मानदा पड़दठः ह्त्क 
आ 0] कक 


ललमलन्‍क, है कि: प्र ग् बीज सर्वात्मव >> जिपम्म 
आधान्क कौद्या दंगे रहस्पात्मक प्रर्गः सवात्मवाद को आध्यात्मदे 


| 


० 
पु अनक ० हक. कम जाता ए्‌ 
अनुभत्ति से उद्सुत नहा बज आध्रत्याशर का प्ररर ठ्‌ जसका ऋाऊझा< 


| ४ ६५ 


अवचेनन में स्थित कुण्ठाप्रों को बताया गएा है। यह तथ्य प्रारःश्भक 


बा ७. 


अवस्थाओं में और भो दृढ़ता के छाप दाग होता है। श्राचाव शुउल ने 


इस सिध्या अतृभति को कल्पित बठादे हुवे इसको सचाई में सन्देह अकट 
किया है और तीत्र समालोचना की है--' काव्य की प्रकृद पद्धति तो यह 
है कि वस्तु-योजना चाडे लोकोत्तर हो पर भादानु भूत का स्वह्प सच्चा 
अर्थात्‌ स्वाभाविदय वासताऊन्य हो। भावानुभूति का सत्ररूप भी यदि 


सटण ] उसपदः का के... >उ कुरक-०७०:०७आ३-्ाण, पे दा ण्ापट्ाएरसन ४ कु 
कल्पित होगा तो हृदय से उस्तकः सम्बन्ध क्या रहेगा ? भादानुभूति 


5॥9 


हक ही 


भी यदि ऐसी होगी जैसी नहीं दुछ्प करनी हो सचाई (डिंशिठ्शापीछ) 
कहा रहेगी 2 ह 
बल जी को यह भी मान्यता है कि रहस्यवादी कविता का चलन 
सर्वथा ग्राधनिक है । तथाकथित प्राचीन रहस्यवादी कविता रहस्यवाद 
के वतंमान लक्षण के अन्तर्गत नहीं आती + 

प्राचीन तथा अर्वाचीन कबीर आदि की रहस्यवादी उतक्तियों में 
रहस्थवादी कविता जो टल्लीनता हम पाते हूँ वह आधुनिक 


पक 


में भेद कदियों की रहस्यमयी वाणी में नहीं । श्सका 


१६६ काव्य के बाद 


प्रघान कारण अस्पष्टता है। और यह अस्पपष्टता इसलिए भौर भी 
स्वाभाविक है कि आधुनिक रहस्यवादों कवि के पास श्रनुभूति की 
गहराई नहीं; उसका प्रयास बौद्धिक है। जायसी और कबीर की 
कविता के पृष्ठ में अनुभूति है; उन्ता काव्य हृदय की रसधारा से 
सिकत होने के कारण हमें प्रानन्दविभोर कर देता है। एक-दो 
उदाहरण लीजिये:--- 
सेहरवा हमकों «हि भा 
साईं' की नगरी परम सुन्दर, जहाँ कोई जाइ न आये |“ 
चाँद सुरुष पचन न पानी, को सन्देश पहुँचावे। 
दुरद यह साँई को सुनावे , “+कंबीर ।॥ 
चकई री चलि घरन सरोवर जहाँ न मिलन वियोग | 
निसिद्न राम-राम की वर्षा, भय रुज नहिं हुख सोग । 
“सूरदास । 
में गिरघर रंग राठी, संयाँ में० ॥ टेक ॥! 
पतच्रंग चोला पहर सखी में, मिरमिट खेलन जाती । 
शोह म्रिरसिद माँ मिलयो साँतरो, स्वोल मिल्ली तन गाती । 
“मीरा । 
“इस प्रकार इतना तो असन्दिग्धरुपेण स्पष्ट है ही कि आत्मा- 
परमात्मा-सम्बन्धी जो कविता हमारे यहाँ सदा से होती चली श्राई है 
उसेयें और आधृनिक रहस्यवादी कविता में भारी भ्रन्तर है। ऐसा होने 
यर रहस्यवादी कविता के दो भेद करने पड़ेंगे: 
(..(४) आचीनरहस्यवादी काव्य-- 
[क] सच्ची आध्यात्मिक अनुभूति पर आधारित था । 
[ ख| वासनात्मक प्रेमतत्त्व उसमें शामिल नहीं था । 
[ग] साम्प्रदायिक सिद्धान्तों और मान्यताओं की पुट रहती थी। 
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न्मही बा 
| ख। बासना को भालका रहती हे । 


डर 
| 


[ग] कर्पनात्मक अनुभूति द मद की छलवा पर छाधाररन हैं 
[पक परदेचमी रहस्यववादी काब्य-परम्पण' से हुभावित 
रहती है । 


रहेसयवादा कॉदताओ का दिनाडन भो किया जाता हें । नहुस्य- 


हि। ; 

वादियों के मत में रहस्यानभति आत्या की अन्तहित प्रदुच्ति हे | इस 
प्रवत्ति की तीठता के प्राधार पर जिन्नासु या 
रहस्थवादी काव्य का कवि की मनःस्थिति बदलती रह सकती हैं। 
धावस्थाऋा के आधार विदविध्र विदय की लीलामय गतिदिचियों को 
पर विभाजन देखकर कभी उसके मल में जिज्नासा पैदा होती 
। कभो-करी उसकी गात्मा में उस मूलदक्ष्ति 
से मिलने की अदम्य लालसा जागृत होती है और उस अपने प्रियतम से 
एकाकार होने को सुखद अनुभूति होती # । इन्हीं बातों के आधार पर 

उक्त कदिताओं झा विषय-बकिभाजन मिम्न प्रकार सम्भव की तन 


छः बह 
है 


जिस्ण्सजा कमा 22 का जहा जा: हिक्चनारठछा 4. झद्स्या 
/,.. धरमसचला हे सम्द्न्ध में जिक्ञषा्मामयी आव्स्या का ऋभि- 


[की सजनि कॉन तम से परिचित सर 
रुचि रा ढाया सा आता ? 


कर 


# सस्मित चितवन से 


#**; 


जीयन दीए जला जाता (--नहादेवो : 


2 


४. 


खि) ऋकनक से दिन सोदी सी रात, 
सुनहली सांझ यूलाती ग्रात । 


ह्द्८ काव्य के वाद 


मिटठाता रंगता बारम्बार, 
कौन जग का वह चित्राघार --महादेंबी | 
[ग] तैरे घर के द्वार बहुत हैं किससे होकर आऊ में । 
सब द्वारों पर भीए खड़ी है कैसे भीतर जाऊ में ॥ 
--सैथिलीशरण । 
थि] केशव कदि न जाय का कहिये । 
देखत तव रचना विचित्र अति समुझ्ति मन-हि-सन रहिये ।' 
शून्य भीति पर चित्र रंग नदिं तनु बिन लिखा चितेरे । 
--तुलझीदास | 
छ] देसी बजी बीन ? 
हृदय में कौन जो छेड़ता बाँखुरी ? 
हुईं ज्योत्स्नामयी श्रखिल मायापुरी 
त्लीन सुर सलिल में में बन रही मौन ।--निराला | 
२. मिलन की भग्राकांक्षा जागृत होने पर उस परमसत्ता रे 
मिलनाकांक्षा का व्यज्जित करने वाले गीत:--- 
[क] हाँ सखि भ्राओं बाँह खोल हम 
लगकर गले जुड़ा ले प्राश 
फिर तुम तम्त में में प्रियतम में 
हो जाते द््त अन्तर्धान ! 
[ख] फिर विकल्ल हैं प्राण मेरे ! 
तोड़ दो यह च्षितिज में भी 
देख लू. उस ओर क्‍या हे ? 
जा रहे जिस पन्‍थ से युग 
कल्प उसका छोर क्या दे ! 
क्यों मुझे प्राचीर बन कर 
आज मेरे श्वास घेरे? 


है 
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हल 
दर 
#१] 


(गे थे दिन कब अावंगे साइ 
जा कारनि हम देह घरी है मिल्विदों अक्लञ॒ ल्गाह । 
हों जानू जू हिंलि-रि,लि सेल तन-मन प्रान क्षगाह धत 
या कामना करो परिप्ूरन समरथ हो रामराह !। --कबीर । 
३. दिरह-बेदना अनुभव होने दगती है। इस विरहानभूत्रि को 
ब्यठजनः छरनोवाले गीत:-- 
[क, बाज़स आदो हमर गेहर ! तुम बिन दुखिया देह रे 
कोई कहे तुम्हारी नारी मोंको यह सन्‍्देह रे / 
एकेव हूँ सेज न सोदे तब लग कसे नेह रे ॥ 
अन्न न भावे नोंद न ऋाये पुह बन घरे ने घीर रे ॥ 
न -+क्ाबीर । 
(रू। नुझ बिच हो जाता जीवन का 
सारा काव्य अमार ! 
उस विन सेरा दुःख सूना 
मुझ बिन बह सुधघना ओोकी ॥--महादेंवी 
([ग; ये सब स्फुलिंग हैं मी उस ज्यालामयो जलन के | 
कुछ शेष चिन्ह हैं केबल सेरे उस समहासिलन के ॥--प्रसाद । 
४, प्रियतम से मिलन को कल्पना कर ला जाती है। इस संगोगा- 
वरथा के सुख के अभिव्यञ्जक गीत:-- 
[क) नयनन की कर कोरी पतली पलंग बिछ्ाय । 
पलकन को चिक डारि के पिय का ल्लोन्ह बिठाय ।॥--कब्रीर 
[खि] मोविया बरसे रोरे दृशवा रिनरातो 
मुरली शब्द सुनि मन आनन्द भयो, जोति बर दिनराती । 
“-- कब्रीर । 
[#] केले हैं सानध्य नभ में, 
भाद मरे ही रंगीले 


रा 
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विमिर की दीपायलि है 
रोम मेरे पलक गीले --महादेबी । 
[ब] सियारासमय सब जग जानी । करों प्रणान जौरि जग पानी। 
“--तुलसी । 
रहस्यवादी काव्य की कुछ अपनी रूढियाँ भी जड़ पकड़ गई हैं; वे' 
हमें निम्न प्रकार मिलेंगी: 
(४) वासनात्मक प्रगायोद्गार 


रहस्य वादी काव्य को. (४४) वेदना विजति | 
रूढ़ियाँ (77४) सौन्दर्य संघटन। 
(7०) मधुवर्यातिरेक । 


(९) अतृप्तिब्यणम्जना। 
(०४) श्रवसाद, विषाद और नैराश्य की भावना । 


विभिन्‍न विद्वानों ने रहस्यवाद को लक्षणों के अन्तर्गत बाँधने की 
चेष्टा की है। उसका स्वरूप हृदयद्भम करने के लिए ये लक्षण सहायक 
हैं। उन्हें हम यहाँ देते हैं :--- 
रहस्यवाद के १. शआ्राचाय श्यामसुन्द्रदास---छायावाद 
लक्षण और रहस्यवाद वस्तुत: एक दूसरे के पर्याय हैं 
और काव्य के विषय से सम्बन्ध रखते हैं, शैली 
या भाणा से नहीं। श्रज्ञाव और भ्रव्यक्त सत्ता के प्रति जिसमें माव 
श्रकट किए जाते हैं वही कविता रहस्यवाद की कही जा सकती है । 
२. व्यक्त जगत्‌ में परोक्ष की श्रनुभूति का भ्रभिव्यञ्जन 
रहस्यवाद है । 


रै. रहस्यवाद कविता की शैलीविशिष्ठ ट्रह, जिसमें इस विविध 
चराचर के मूल में विद्यमान कारणभत रहस्यमयी चेतनसत्ता पर 
मधुरतम व्यक्तित्व का आरोपरम कर उसके प्रति अनराग जमित 
अप्त्मसमपर की भावना का अभिव्यञ्जन किया जाता है । 
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४, प्रो नागेन्द्र--पदरंग जीवन मे सिमटकर जब बर्तन 
बतना ने प्रन्तरद्ग में प्रवेश किया तो बौद्धिक जिज्ञासाएँ योवन 
और भरण सम्बन्धी, प्रकति और पुरुष सम्बन्धी, आत्मा और विश्वात्मा 
सम्बन्धी--काव्य में आ जाना सम्भर ही था और वे आई! उसके 
चिन्तनस्वरूप रहस्यवादी कविता उदभूत हुई 

५. गंगाग्रसाद परासदेय--सारांशत: रहस्यवाद हृदय की बह 
दिव्य अनुभूति है, जिसके भावावेश्ञ में प्राणी अपने ससीम और पाथिव 
अस्तित्व से उस अ्रसीम एवं स्वगिक “महा गब्रस्तित्व| के साथ 
एकात्मता का अनुभव करने लगता है।' 


६, हशामकुमार पर्मा--रहस्ववाद आत्मा की उम्र भ्रन्तहित प्रवत्ति 
का प्रकाशन है जिसमें वह दिव्य और अलौकिक शक्ति से श्रपता शांह 
निरछल सम्बन्ध जोइना चाहती है श्रौर यह सम्बन्ध यहाँ तक बढ़ जाता 
है कि दोनों में कुछ अन्तर नहीं रह जाता । 

७. सुश्रीमहादेबी वर्मा--“जब प्रकृति की अनेकरूपता में, 
प्रिवर्ततशील विभिन्‍नता में, कवि ने एक ऐसा तारतम्य खोजने का प्रयास 
किया जिसका एक छोर किसी असीम चेतन और दूसरा उसके ससीम 
हुदय में समाया हुआ था तब प्रकृति का एक-एक अंश एक भ्रलौकिक 
व्यक्तित्व लेकर जाग उठा । परमलु इस सम्बन्ध में मानव-हृदय की 
सारी प्यास न बुर सकी, क्योंकि मानवीय सम्बन्धों में जब तक 
अनुराग-जनित झ्रात्मविसर्जन का भाव नहीं घुल जाता तब तक वे सरस 
नहीं हो पाते और जब तक यह मधुरता सीमातीत नहीं हो जाती तब तक 
हृदय का भ्रभाव नहीं दूर होता । इसी से इस अनेकरूपता के कारण 
पर एक मवरतम व्यक्तित्व का आरोपण कर उसके निकट आत्म- 
निवेदन कर देना इस काव्य का दूसरा सोपान बना, जिसे रहस्यमय 
रूप के कारण रहस्यवाद का नाम दिया गया * 


श्७र 
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यहाँ तक हमने छायावाद के विषयगत झथ रहस्यवाद का परिचय 
कराया । अब उसके शैली सम्बन्धी अर्थ का विवेचन करते हैं। शैलीपरक 
या प्रतीक-पद्धति पर की गई छायावादी कविता की मृख्य-मुख्य प्रवृत्तियाँ 
निम्न प्रकार हैं:--- 
[१] कला पक्षीय प्रवृत्तियाँ:-- 
(क) प्रस्तुत प्रसंग के स्थान पर उसकी व्यञ्जना करने वाले अप्रस्तुत 


(ख) 


चित्रों का विधान रहता है| अर्थात्‌ अन्योक्ति-पद्धति का प्राश्नय 
प्रहरा किया जाता है। पन्‍न्त ने निम्न कविता में 'बीज' के प्रतीक 
द्वारा- जीवित वन्धनों को सहन नहीं कर सकता; श्रत: ऐ 
मानव उठ !--इस तथ्य का व्यब्जन किया है--- 

मिट्टो का गहरा अन्धकार, 

डूबा हे उसमें एक बीज, -- 

वह खो न गया, सिद्टी न बना, 

कोदों सरसों से कुद्र चीज़! 

है हि > 

बन्दी उसमें जीवन-अंकुर 

जो तोड़ निखिल्न जग के बन्धन,--- 

पाने को है निज सत्त्व,--मुक्ति ! 

जड़ निद्र से जग कर, चेतन --पन्‍्त 
वाचक प्रदों के स्थान पर लाक्षरिंक पदों की प्रचुरता रहती है । 
ये लाक्षरिक पद झ्धिकतर आशभ्यंतर प्रभावस्नाम्य के आधार 
पर रखे जाते हैँ । उदाह रणस्व रूप: -- 


(४) योवनकाल् के स्थान पर ऊषा। 


प्रिया » 9» 2 मुकुल। 


:मानसिक क्षोभ ,, ,, ०» फंसा) 


॥| तर 5 
६ साव- चर 3 $ह। 99 फंकार | 


॥। 
| 
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विधाद के स्थान पर छाया । 
भाव-प्रवाह ,, , संगीत, इत्यादि । 
(72) उठ उठ री लघु-लछु लोल लहर ! 
करुणा की नव अंगढ़ाई सी 
मलयानिल की परदछाई सी 
इस सने तट पर छिटक छंहर 
ज्‌ < हि , ५, 
तू भूल न री पंकन बन में 
जीवन के इस सूनेपन में 
झो प्यार-पुलक से भरी छुलक 
आ चूस पलिन के विरक 'अधर | 
इस छायावादी कविता में एकाकी जीवन की कूमग्यग-अमक की 
व्यंजना है । कवि मधुमय स्मृत्रियों की लहरों का ग्राह्नान कर जीवन 
में सरसता का संचार करना चाहता है। इसमें लाक्षरिक प्रयोग निम्न 
प्रकार है:--- 
आननन्‍्दमयी स्मृतिश्रों के स्थात पर “लहर । 
एकाकी खिन्‍न जीवन ,, ,, “सूना तट”। 
अ्प्राप्त हास विलास और सम्पन्नता के स्थान पर “पंकज बन ॥ 
५४“ ग) साम्य-भावना के ही आधार पर उपमा, उद्प्रेक्षा और रूपकों 
का प्रयोग बहुलता से किया जाता है। यह साम्य-मावना रूप व आकार 
के आधार पर न होकर प्रभाव-साम्य के आधार पर रखी जाती है । 
आचार्य शुवल ने -- “आमभ्यन्तर भावसाम्य के आधार पर लाक्षणिक 
और व्यंजनात्मक पद्धति का प्रगल्भ और भ्रचुर विकृतस् छायावादी 
काव्य-शैली की अ्रसली विद्येपता--” बताया है। इसके प्रचुर प्रयोग 
के कारण ही इस काव्य में दुरूहता बढ़ गई है । 
(घ) मूर्त के लिए अमृत्ते उपमानों का प्रयोग भी विशेष रूप से 
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प्रचलित है। छायावाद की वायवीय-प्रवुत्ति का यह परिणाम है। ' 
उदाहरण के लिए: --- 

(४) बिखरी अज्ञक ज्यों तक जाल | --कामायदी । 

(१४) सन्‍द पवन के ऊोकों से 

लहरादे काले बाल, 
काबयों के मानस की झदुल्ल, 
कल्पना के-से जाल | --विराला | 
(४४४) थी अनन्त की गोद स्दश जो 
विस्तृत गृहा वहाँ रसमणीय | --कामायनी । 
(४४) वह इष्ठदेव के मन्दिर की पूजा सी, 
वह दीपशिखा सी शानन्‍्त, भाव में ल्लीन, 
वह 5:₹ काल-ताण्डव की स्खति रेखा सो, 
वह टूटे तरू को छुटी लता-सी दीन-- 
दुलित भारत की विधवा है। --निराला। 

(ड) प्रभाव-साम्य के आधार पर चित्रमय विशेषणों का भी प्रयोग 
किया जाता है. । ऐसे चित्रमय विशेषण थोड़े में ही मार्मिक चित्र उप- 
स्थित कर देते हैं:-- ॥ 

(४) तारे के लिए स्तब्ध विश्व के अपलक विस्मय । 


निर्कर ,, ,, मूक गिरिवर का मुखरित गान | 
सास्त ,, ,, नभ की नि:सीम हिलोर। 
अआआापू” ,, अस्थिशेष ! मांसहीन | ४४5 ' 


(४४) एक विस्झ्धति कः स्तूप अचेत, 
ज्योति का धु घला सा प्रतिडिस्ब । 
ओर जढ़ता की जीवन-राशि, 
सफक्षता का संकक्षित पिलम्ब | --कामायनी 


्ः 


(| ऋगानड कक्4 का कइ“ हु ] -अिशाे-परमसइ4- वह प्कालामानत पल्‍जलम्पान्‍्कपरनका अतीक. 
४ > क कक है ५४% 


है 

है 

$ 

है ३। 
> करें 


हि 


यहाँ पर मन झपना परिचय प्रथम मिलन के अवसर पर दादा 
को दे रहे है ; 
(च) मारवीकरणाप्रधान लाक्षराक प्रयोगों छे लिपे भी दादादादी 
कवि का विद्येप आम्रह रहता है:--- 
(४) धीरे-धीरे उतर क्षित्तज से आ वरन्त रजनी ! 
तारकसय नव वचेणी-बन्यन 
शीश-फूदा कर शशि का नूतन, 
गर्श्मि-वल्य सिद्ध घन अवशुण्दत, 
मुक्ताहल अविरस बिछा दे लितवन से अपनी ! 
पएलकिटी आ वसन्‍त रण्टनी | -महादेवी । 
(7४) पवन पो रहा था शब्दों ऋः 
निजनता की उचज्नड़ी सांस 
८ >८ 
विराट बाढ़व ज्वान्नाए 
खरड खण्ड ६। र,ती थों। - कामायनो । 
[२] भावपक्षीय प्रदुत्तियाँ:-..- 
(क) स्वानभूतिषनरूपकता । 
(ख) सौन्दर्पासना एवं श्रृगारिकता 
(ग) वायवीयपन (सूक्ष्मता की ओर अग्रसर रहना) | 
(घ) कल्पना की प्रधानता । 
यह बात कही गई है कि सन्‌ १६१३ से छायादादी प्रवृत्ति ने जोर 
पक्रड़ा । हमारे देश की तात्कालिक राजनैतिक, सामाजिक एवं मनों- 
वेज्ञानक परिस्थितियों की छानबीन करने पर 
छायावाद की भूल अवबृत्ति पता चलगा कि संवेदनशोल कवि को अन्तम्‌ ख 
आरे उसका कारण हो जाने के अतिरिक्त और कोई भन्य मार्ग 
शेप ही न था। नव-चेतन्य का स्पन्दन प्रारम्भ 


| 
री 
शक 
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हो चुका था, चारों ओर जागृति के लक्षण मुह उठा रहे थे; यद्यपि 
उसकी स्पष्ट दिशा के विषय में सर्वेथा धु धलापन था । प्रथम विश्वयुद्ध 
में अंग्रेजों की विजय ने भारतीय सप्नाज के मन में अ्रग्रेज्ी सत्ता की 
अविचल स्थिति और अजेयता की छाप को दुढ़ता से बिठा दिया। अतः 
राजनंतिक क्षेत्र में उदबुद्ध और कत्‌ त्वाकांक्षी युवक-मण्डल को सामन 
था सकने का अवकाश ही न था। इसके अतिरिक्त सामाजिक क्षेत्र में 
भी सुधारक मनोवृत्ति की दृढ़ नैतिकता का एकच्छन्न सर्वंसम्मत राज्य 
था। अतः यहाँ भी स्वच्छन्दता के लिए कोई प्रोत्साहन व गुंजाइश न 
थी । धीरे-धीरे युग के विकास के साथ असन्तोष और, विद्रोह की 
स्वच्छन्द भावनाएँ नवचैतन्यत्व के वेश में परिस्थिति की जठिलताओ्ों के 
कारण अन्तमु खी होकर अ्वचेतन में बद्धमूल होती रहीं, जहाँ कल्पना- 
त्मक सृक्ष्म जाल का ताना-बाना फैलाती रहीं । ये ही भावनाएँ वासना- 
त्मक कुण्ठाएं कही गईं और छाया[वादी कहे जाते वाले चित्रों के रूप में 
प्रकट हुईं । इस प्रकार अन्तमु खता छायावादी विभिन्‍न गोचर प्रवृत्तियों 
की मूल प्रवृत्ति बवब सकी । इयी एक प्रवृत्ति के प्रकाह में अन्य सभी 
उपयु कत प्रवृत्तियों की व्याख्या की जा सकती है। कवियों की रहस्या- 
नुभूति का कारण भी यही प्रवृत्ति माननी पड़ती है क्‍योंकि अन्तमु खी 
चिन्तन का स्वाभाविक परिणाम अन!दि एवं शाइवत प्रश्नों---जीवन- 
मरण, आत्मा-परमात्मा और गुद्यत्वादि---की मीमांसा है । यद्यपि यह 
तो स्वीकार करना ही पड़ेगा कि छायावादी रहस्योक्तियाँ श्राध्यात्मिक 
साधनाजन्य न होकर भावना, चिन्तन और मानसिक छलना पर स्थित 
हैं । भरत: उपयु क्‍त विवेचन के आधार पर हम इस परिणाम पर पहुँच 
सकते हैं कि छायावाद रहस्यवाद दोनों की मूलप्रवत्ति अन्तमु खता है; 

जिसके कारणों को तात्कालिक सामाजिक, राजनैतिक परिस्थितियों में 
खोजा जा सकता है। 
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रथ 


डे 


छायावाद के जो लक्षण विभिन्‍न विद्वानों ने क्रिये है वे उसके 

स्वरूप पर प्रकाश डालने वाले हैं: अतः उनका संग्रह यहाँ पर करना 

उचित है। इनके अध्ययन से छायाबाद के 

छायावाद के विभिन्‍न प्रति अनेक दृष्टिकोरों का भी बोध हो 

लक्षण सकेगा... || 

£. प्रकृति में चेतना का अनभव कर 

उसमें आत्मा की अनुभूति करना 'छायादाद कहता हे 
२. चराचर से एकात्मभाव सम्दन्ध स्थापित हें 

हमारे हृदय की जो रागिनी का स्वर है वह छायावाद है 


ऊ ब्क 


३. श्री गंगाप्रमाद पाणडेय ---' दिदव की किसी वस्त में गुझू ग्रज्ात 
३] वाह, 


््क 


सप्राण छाया की काकी पाना अववा उनका आरोप करना ही छायावा द है । 

४. श्री जेनेन्द्रकृमार--'छाबावाद में अभाव को अनुभृति से अधिक 
कल्पना से भरा गया। वियोग उसके लिए मानों एक (पा६ (दृष्टि) 
ही हो गया । आँसू मानों छिपाने की चीज़ नहीं, दिखाने की वस्तु हो 
चला। व्यथा संग्रहहीय न होकर विखेरी जाने जगी। जो वेदना सँेजोयी 
जाकर बल बनती, वह साज-सज्जा से प्रस्तुत की जाकर छाब्रामात्र 
रह गई ।" 

५. डा० नगेरद्र-- आज से बीस-पच्चीस वर्ष पूर्व, युग की उद्बवृद्ध 
चेतना ने वाह्ममिव्यक्षित से निराण होकर जो प्रात्मबद्ध अन्तम्‌ ख्री 
साधना आरम्भ की वह काव्य में छायावाद के रूप में अभिव्यक्त 
हुई।' हे 

६. सुश्री महादेवो वर्सा--“छायाजाद नेमनुप्य के हृदय और प्रकृति 
के उस सम्बन्ध में प्राण डाल दिये जो प्राचीनकाल से बिम्ब-प्रतिविम्ब के 
रूप में चला आ रहा था और जिसके कारण मनृप्य को अपने दुःख में 
प्रकृति उदास और सुख में पुलकित जान पड़ती है ।* 

कुछ विद्वानों का मन्तव्य हैं कि छायावादी काव्य का मौलिक तत्त्व 
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प्रकृति पर चैतन्यारोपण है। उनकी दृष्टि से, जैसा कि पहले कहा 
। जा चुका है, “व्यक्तित्व की तीन अश्रवस्थाएँ 
छायावाद के सम्बन्ध में होती है । स्वप्राणा में रत साधारण कोटि के 
विभिन्न विद्वानों की ससारी जीव प्रथम प्रकार के हैं। जिन में :] 
मान्यताएँ संवेदनशीलता का आधिकय है, वे प्रकृति को 
भी अपनी तरह सप्राण अनुभव करते हैं। 
भावना की इस मनोरम भूमि पर अ्वतरित होकर जो..राग गाया जाता 
है वही छायावाद है। तीसरी अ्रवस्था चराचर और स्व को परम ब्रह्म 
की परम सत्ता में अ्रधिब्ठित पाने की हैं। सिद्ध पुरुष इस अ्रवस्था को 
साधना द्वारा प्राप्त करते हैँ श्रौर तुरीयावस्था (ज्ञान दशा) में वे इसी 
में निमग्न रहते है । कवि इस अवस्था को संवेदनशीलता के कारण 
ग्रहरा करता है। इस कवि की जो वाणी होगी वह रहस्यवादी कविता 
के रूप में कही जायेगी ।* 
उक्त मान्यता में प्रथण दोष तो यह है कि छायावादी काव्य को 
प्रकृति परक चेतन्यारोपण के श्राधार पर संकुचित कर दिया गया है। 
यह बात ठीक है कि छायावाद में सुन्दर-सुन्दर प्रकृतिचित्र प्रचुर मात्रा 
में है; पर छायावाद इतना ही है, सो नहीं । राष्ट्रीय गीत भी छाया- 
वाद में हैं। माखलनलाल चतुर्वेदी भारतीय आत्मा' के गीतों को इस 
प्रसंग में देखा जा सकता हैं। प्रसाद जी का एक छायावादी गीत जो 
जीवन-संग्राम में कूदने के लिए प्रेरणा देता है; देखिये-- 
श्रर जागो जीवन के प्रभात ! 
रजनी की जल्ञाज समेटो तो 
अरुणाब्चल में चल रहो बात 
जागो अब जीवन के प्रभत । --प्रसाद | 
दूसरी बात यह कही जा सकती है कि छायावादी कवि का प्रकृति 
विषयक दृष्टिकोण सर्वात्मवादिता के श्राध्यात्मिक चिन्तन पर शब्राश्चित 
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नहीं है। झत: उसके दृष्दिशोगा को ग्राथ्यात्मिक रूप देने का प्रयत्न 
करना ठीक नहीं | ऐसा करता आत्मव चना होगी , 

डा० नयेन्द्र का मत इससे आगे है। वे विशेष युग की राजनैतिक 
और सनोवैज्ञास्तक परिस्थितियों से अन्त द्व होने बाले कवियों की 
वाणी को छायाबादी एवं रहस्यवादी काव्य के इन्तर्यत मानते हैं । 
उनके कथनानुसार छायाबाद और रहत्यवाद दोनों की मूल प्रवृत्ति 
अन्तम्‌ खता है । इस विश्येप प्रवृत्ति के कारण ही उसने एक विशिष्ट 
प्रकार की शैली को ग्रहण किया है । झतः वह केवल अैज़ीमात्र नहीं 
भ्रपितु सच्ची काव्यघारा है, जो एक विशेष भावपद्धति पर अवस्थित 
है। सारांश यह कि छायावादी प्रवृत्ति का अपना एक आधार, एक 
दर्शन भी है, इसमें अनेंकविध भाव॑नाओं का मेल हुआ है; जिसके 
परिणामस्वरूप छायावादी कवि एक विशज्ञप प्रकार के वातावरण को 
खेंकर अपनी ही शेली में चलता है । सुश्री महादेवी जी ने भी इसी 
मान्यता को अपनी गम्भीर दॉली में निम्न प्रकार पृष्ठ किया है-- 
“छायावाद का कवि धर्म के अध्यात्म से अ्रधिक दर्शन के ब्रह्म का ऋणी 
है जो मूर्त और अमूत्तें विश्व को मिलाकर पूणता पाता है। बुद्धि के 
सूक्ष्म धरातल पर कवि ने जीवन की अखण्डता का भावन किया, 
हृदय की भाव भूमि पर उसने प्रकृति में बिखरी सौन्दय-सत्ता की 
रहस्यमयी अनुभूति की और दोनों के साथ स्वानुभूत सुल्न-दुःखों को 
मिलाकर एक ऐसी काव्य-सृष्टि उपस्थित क रदी जो प्रकृतिवाद, हृदय- 
वाद, ग्रध्यात्मवाद, रहस्यवाद, छायावाद झादि अनेक नामों का भार 
सेभाल सकी ।” अर्थात्‌ देवी जी ने हमें बताया कि छायावादी काव्य- 
सृष्टि के मूल तत्त्व निम्न हैं:-- 

३ दाशनिक ब्रह्मयवाद । 

| बुद्धि द्वारा जीवन की अखण्डता का भावन। 

पं हृदय द्वारा प्राकृतिक सौन्दर्य सत्तानुभति : 
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६ए स्वानूभूत सुख-दुःख । 

उपय'क्त कथन से स्पष्ट है कि उन्होंने भ्राचार्य शुक्ल के 
मच्तव्य से विपरीत छायावाद को एक विशिष्ट काव्य-शेली मात्र 
न मानकर सुनिश्चित भावपद्धति वाली काव्यधारा स्वीकार किया 
है। अर्थात्‌ उसकी अपनी एक भावभूमि है। परन्तु देखने में यह झा 
रहा है कि भूतपूर्व छायावादी कवि जो श्र प्रगतिवाद के भी उन्‍्तायक 
हो रहे हैं, प्रगतिवाद की कविताओं को भी छायावादी शैली की छाप 
से अंकित करते चले जा रहे हैं। इसका श्रर्थ यह हुआ कि छायावाद 
की उ्त शैली छायावाद की प्रतिक्रिया में उठने वाली काव्यधारा के 
भावाभिव्यंजन में भी प्रयुवत की जा सकती है | वह केवल छायावादी 
वातावरणविशेष के चित्रांकन में ही समर्थ हो, सो नहीं । उसका इतर 
भावपद्धतियों में भी सफल प्रयोग देखने में आता है। अ्रतः शुक्ल जी 
की मान्यता ही अधिक समीचीन प्रतीत होती है। वस्तुतस्तु छायावादी 
भावपद्धति को मान्य ठहराकर उसकी विशिष्ट शैली की स्वतन्त्र सत्ता 
भी स्वीकार करनी पड़ती है । 

आचार्य शुक्ल छायावाद को नवीन युग में प्रवरतित एक काव्य-शैली 
मानते हैं, जिसकी अपनी विशेषताएँ है । और यह काव्य-शैली दिवेदी- 
कालीन इतिवृत्तात्मकता की प्रतिक्रिया के रूप .में उद्भूत हुई थी । 
छायावादी शैली में परमसत्ता के प्रति जो उद्गार हैं वे रहस्यवादी 
काव्य के अन्तर्गत समभने चाहियें । शुक्ल जी का दृष्टिकोर वस्तुवादी 
था । वे काव्य को जगत्‌ और जीवन से सम्बन्धित मानते थे। इस 
जगतू, जीवन में परमसत्ता की महत्ता का अनुभव कर जो कवि 
छायावादी शैली में प्रेमोदुगार की व्यंजना करता है वह सच्चा रहस्य- 
वादी है। सिद्ध सन्‍्तों की नकल पर अटपटी वाणी में मिथ्या अ्नुभूतियों 
की कल्पना के आधार पर काव्य-रचना करना मार्मिक नहीं; वाग्विलास 
भल हू हो ! 


। छायावाद : रहर्यवाद १5१ 


शुवल जी इस बात को भी स्वीकार नहीं करते कि रहस्यवाद 
हमारे साहित्य में पहिले से चली झा रही एक दादा है । उनके सत में 
वेदों और उपनिषदों तक का रह्यवाद साम्प्रदाधिक या दार्शनिक है; 
जो उन उन विशिष्ट सम्प्रदायों के साधकों का है और अपनी घामिक 
साम्प्रदायिक परम्पराओं से सन्निविष्ट है। व्यापक मानवानुनूतियों पर 
आश्चित नहीं; ग्रतः काव्य के अन्तर्गत नहीं। हमारे काव्य में परमसत्ता 
के प्रति लौकिक वासनामय विरह-मिलन के प्रेमगीत कब किसने या ? 
विपय की दप्टि से इन गीतों का वर्गोकररा निम्न प्रकार किया 
जा सकता है:--- 
[१] जीवन-मीमांसा सम्बन्धी गीत :--- 
(7) सख्ि में हूँ अमर सुहाग भरी ! 
प्रिय के अनन्त अनुराग भरी ! 
किसको त्यागू किसको माँग" 
हु एक सुझे मधुमय, विधयम; --महादेवी 
() ठप रे मधुर मधुर मन ! 
विश्व-वेदना में तप प्रतिपल, 
जग-जोवन की ज्वाला में गल, 
बन अकलुष, उज्वल ओ कोमल 
तप रे विधुर विधर सन ! +>पन्‍्त। 
(!॥) देख चुका जो जो आये थे, चले गये, 
मेरे प्रिय सब छुरे गये, सब भले गये, 
क्ष भर की भाषा भें 
नव नव अभिलाषा नें, 
डउगते पह्लव-से कोमल शाखा में, 
आये थे जो निष्ठुर कर से 
मले +.ये 
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मेरे प्रिय सब बुरे गये, सब 
भले गये ! --निरात्रा . 
]२] आध्यात्मिक विरह-मिलन के गीत :--- 
(0) वे स्ट्ृति बनकर मानस में खटका करते हैं निशिद्न, 
उनकी निष्ठुरता को जिससे में मल न जाऊं । 
-“महादेवी । 
(7) मौन रही हार, 
प्रिय पथ पर चलती 
सब कहते श्८ट गार ! 
कण-कण कर कहछू< , प्रिय 
किण्‌-किण्‌ रव को किलकणी, 
रणन रणन नूपुर, उर लाज, 
कौट रह्विणी, 
और मुखर पायल स्वर करें बार-बार, 
व्रिय पथ पर चत्नती, सब कद्दते ४ गार ! 
' --निराला 
[३] प्रकृति सम्बन्धी गीत :--- 
() बीती विंभावरी जाग री : 
अम्बर पनघट में डुबो रही 
तारा-घधट ऊषा नागरी 
खग-कुल कुल-कुल सा बोल रहा 
किसलय का अब्चल डोल रहा 
लो यह लतिका भर लाई 
मधु-सुकुल नवल्-रस गागरी ।--अखाद । 
(77) दिवसावसान का सम्य, 
मेघसय आसमान से उतर रही दे 
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बह सन्ध्या-सुन्दरी परी सी 
धीरे धीरे धीरे ! 
तिमिराज्चज्ञ में धथन्चलता का नहीं कहीं आभास 
मधुर-मघुर हैं दोनों उसके अधर--- 
किन्तु ज़्ञग गम्भीर- नहीं--नहीं हे उनमें हास विल्‍ास | 
हँसता है तो केवल ठारा एक --निराक्ा 
(४) धीरे-धोरे उतर छ्षितिज से आ वसन्‍्त रजनी 
तारक-सय नव वेणो-बन्धन 
शीशफूल कर शशि का नूतन, 
रश्मि वत्नय सित घन अवशगुर्ठन, 
सुक्ताइज्ष अवराम बिछ्धा दे 'चतवन से अपनी । 
पुलकती आ वसन्‍्त रजनी । 
--महादेवी वर्मा 
[४] लौकिक प्रेमगीत :-- 
(7) कल्पना के कानन की रानी ! 
अओ, अआाओो रूदु-म्तदु; मेरे 
सानस कोने कुसुसत वाणी। 
सिहर उठे पल्वव के दल्ल; नव अ्रंग, 
बहे सुप्त परिमज्ञ की रूदुल् तरंग; 


। ु --निराला । 
(ऐ) भ्रिये, प्राणों की प्राण ! 


न जाने किस ग्रह सें प्रनजजान 

छिपी हो तुम, स्वर्गीय विधान ! 

नवल्न कॉलिकाओं की-सी वाण, 

बाल-रति सो अनुपस, असमान --- 

न ज ने कोन, कहाँ अनजान, 

भ्रिये प्राणों की प्राण ! >पन्‍्त ! 


श्द्ढ काव्य के बाद 


छायावाद की कृपा से हमारे काव्य में भाव, भाषा, छन्‍्द और शैली 
में भारी परिष्कार हुआ है। हमारी काव्य-धारा स्थूल से सूक्ष्म की ओर 
अभिमुख हो बही। इसी काव्य ने हमारे काव्य 
छायावाद का कतृ त्व को संकुचित साम्प्रदायिक भावभूमियों से ऊपर 
लाकर «कृति, विश्व श्र मानवता के सुविस्तृत 
प्राज़ण में ला खड़ा किया । उसका कत्‌ त्व निम्न प्रकार है :-- 
(7) छायावाद ने मलिन वासनात्मक सौन्दयं को हटाकर छुद्ध 
सुरुचि-सम्पन्न सुक्ष्म व व्यापक सौन्दर्य का उद्घाटन किया । 
(7) छायावाद ने बुद्धिवाद के स्थान पर सुकोमल भावुकता को 
प्रश्नय दिया । 
(7) भाषा की प्रभिव्यञ्जन-शक्ति को परिष्कृत और उच्च बनाया । 
(7) भाषा की रुक्षता को दूरकर कोमलकान्त पदावली से 
संयुक्त किया । 
तात्विक दृष्टि से देखने पर यह बात स्पष्ट है कि छायावाद एक 
उत्कृष्ट काव्यमय शैली है, जिसने अपनी विशेषताओं के कारण हमारे 
साहित्य में युगान्तर पैदा किया इसने अपनी 
डपसंहार और आज्लेप मोहकता से हमारे काव्य का सर्वांग कायाकल्प 
कर डाला । यह इतनी तीब्ता एवं भव्यता से 
सामने आया, विकसित हुआ भर पूर्णता को पहुंचा कि सामाजिक 
समूह चमत्कृत रह गया । प्रारम्भिक अस्पष्ठता के बाद सच्चे कवियों 
की लगन के कारण वह समय भी झाया जब विरोधी श्रालोचक भी इस 
दली के पथिक बने । एक बार इसकी दिगन्तव्यापी सुवास से काव्योपवन 
महक उठा। परन्तु समय के प्रवाह से रूढ़ियाँ पैदा हुई, समालोचना होने 
लगी और प्रतिक्रिया का वेग बढ़ा । लोग पूछने लगे कि छायावाद ने 
हमें और हमारे साहित्य को क्या दिया ? जित कवियों ने सोत्साह छाया- 
बाद का उन्नयन किया था, उन्होंने ही, हवा का रुख़ पहिचानकर क्रमश: 
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'प्रगतिवादी' दिशा का पथ पकड़ा, और आज छायावादी युग समाप्त 
भी हो गया; तथा प्रगतिवाद का उद्घोष ऊँचा हो सुवाई दे रहा है । 
आलोचक-वर्ग ने छायावाद में त्रिम्त दोप निकाले । 
(४) वैज्ञानिक दृष्टिकोण का अभाव है । 
(7) पलायनवादी प्रवृत्ति का पोषक है । 
(77) भावों में विश्वृखलता व अप्रासादात्मकता रहती है। झैली 
नवीन होने पर भी रूड़िग्रस्त है । 
(ए) यथार्थ से दूर और वास्तविक जीवन से विमुख है। 
(ए) और छायावाद भारतीय काव्य की मूल प्रेरणाओं से अनु- 
प्राणित नहीं । 


शी 
प्गातवाद 

काव्य श्रौर लोक-जीवन का सम्बन्ध अत्यन्त घनिष्ट है। इसलिए 

यह कहना उचित ही होता है कि काव्य लोक की वस्तु है। लोक में 
प्रवतित और विद्यमान चिन्ता, श्राकांक्षाश्रों 
काव्य आतिबिम्बिक सत्ता और मनीवृत्तियों का ही प्रतिबिम्ब काव्य में 
है। उसमें लौकिक श्रव- रहता है। और क्योंकि काव्य का कर्त्ता कवि 
स्थाओं ओर लोकभाव- स्वयं संवेदनशील प्राणी होता है, भ्रत: लोक- 
नाश्रों का चित्र रहता है। भावनाओ्रों की सह अनुभूति से कवि के मानस 
पर जो भावोन्मेष होता है उन्हीं का चित्रण 

काव्य में अंकित रहता है। लोकगत भावनाएँ कवि के हृदयरूपी 
ताल-फलक के माध्यम में से संचरित होकर ऐपे मनोज्न छाया-चित्रों 
के रूप में पाठक के सामने श्राती हैं, जिन्हें वह मुग्धभाव से ग्रहण 
करता है । 

इसी के साथ-साथ ऐतिहासिक और समाज-शास्त्रीय आलोचना 
हमें यह भी बताती है कि लोक की भावधाराएँ और चिन्तासररणियाँ 
आश्थिक, सामाजिक, राजनैतिक और धामिक परिस्थितियों से पूर्णतया 
परिचालित रहती हैं। उक्त परिस्थियों के बदलते रहने से समाज के 
मानस-लोक का भी परिवर्नेन, परिष्करण होता रहता है। कविवर 
पन्‍त की निम्न पंत्रितियाँ इसी तथ्य का प्रकटीकरण करती हैँ--- 

वस्तु विभव पर ही जन-गण का भाव-विभव शअ्रवलम्बित ! 

>< >्र ६ >< < >< 

सानव-र ण, भव रूप नाम होते परिवर्तित युगपत्‌ ! 

अर्थात्‌ भौतिक: बाह्य साधनों के परिवर्तन से मानव का आचार 
व्यवहार ही नहीं श्रपितु दर्शन, चिन्तन ओर भावन का स्वरूप भी बदल 
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थम 


'जाता हैं । उपयुक्त तथ्य को इस प्रकार 


सकता 8:--- 
किसी कालविशेष उस काल कीं यही स्वरूप काव्य 


| 
की आश्थिक, सामा- । लोक-नावनाओं प्लोर | में कविहृदय के: 
; 
॥। 
रे 
| 
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प्रकट किया जा 


ड् हक 


[कर 


जिक राजनैतिक, और | मनोव॒क्तिपों का | साध्यम हे संचरित 
धामिक परिस्थिति- । स्वरूप निश्चित | हो आराकर्पक रूप में 
यों से ' द्वोता है । | प्रतिविम्बित होता है। 
इस कारण जब हम कहते हैं कि काव्य किसी कालविशेष के 
चिन्तन तथा मान्यताओं का प्रतीक है तब उत्तका यह भी आ्राहयय होता 
हैं कि उक्त काव्य झपने समझय वी सामाजिक, राजनेलिक और धामिक 
आदि सभी परिस्थितियों का दिव्दर्शक्ष होता हैं। इस अर्थ में तो शुद्ध 
एतहासिक प्रन्थ भी वण्य-काल-विरेप दा समन चित्र उपस्थित करने 
में असमर्थ रहते हैं। 
अस्तु | इसी सिद्धान्त के अ्रनसार द्विवेदीकालीन काव्य में उम्र 
नैतिकता का नियन्द्रण और छादयावादी दाव्य में हर प्रकार की रूढ़ियों 
प्रति विद्रोह की भावना दिखाई देती है। 
उप्यु क्त तथ्य के आधार ये दोनों बायें स्पप्टदया अपने युग की प्रतीक 
पर हिन्दी के द्विवेदी समर जा सकती हैं। युग-विशेष में किसी 
कालीन तथा छायावादो- भी देश के साहित्य ने वैसा रूप क्‍यों धारण 
काब्य-प्रवृत्तियों की दिशा- किया, इसे तात्कालिक भौतिक परिस्थितियों 
ओआ काकारण खोजा की पृष्ठममि में ठीक से देखा जा सकता 
जा सकता हैं। है। दिवेदी-यूण की नीति-भावना पौराखिक 
रूढ़ियों में बद्धमूल थी, क्योंकि उस समय 
हमारे समाज में पौराखिकता का ही आधियत्य था और छायावादी 
काव्य के कवि युग के लोक-परक मानववाद एवं रवीन्द्र से प्रभावित 
होकर नवीन भनोवृत्ति के थे । अतः यह काव्य केवल सौन्दर्य और प्रेम 


श्ध्८ काव्य के वाद 


का काव्य बनकर रह गया । प्रथम महासमर के परचात्‌ हमारे देश में 
पश्चिम के स्त्रच्छन्द विचार पनप उठे थे। उनके प्रभाव से राजनैतिक, 
सामाजिक और नैतिक बन्धनों के प्रति विद्रोहाग्नि भ्रन्दर-ही-अ्रन्दर 
सुलगने लगी थी, पर उसे फैलने-फूटने के लिए आवश्यक अ्रवकाश न 
था। अ्रत: युग-चेतना से प्रबुद्ध कविगण श्रन्तमु ख होकर वैयक्तिक 
पक्षों की विव॒ृति में ही एकान्त तत्पर हो गये । अपनी भौतिक परिस्थि- 
तियों से प्रेरित यही छायावादी काव्य रहा । गाँधी जी की राष्ट्रीय 
भावता के आलोक में इसकी श्रृगार-मूलक नम्रता ढकने के लिए 
समसामयिक आलोचकों ने उसे रहस्यवाद के श्राभामय अ्रवरण से 
सुसज्जित कर दिया। 
ऋषि दयानन्द और लोकमान्य तिलक द्वारा स्वातन्त्य आकाँक्षा के 
सम्यकृतया उद्बुद्ध किये जाने पर महात्मा गान्धी ने भारतीय राज- 
नैतिक आकाश में उदित होकर राजनैतिक एवं 
छायावादी काब्य के सामाजिक सभी दिश्वाओ्रों को एक साथ 
अनुवर्ती अगतिवाद भ्रालोकित कर दिया। उनके द्वारा आविष्कृत 
की पृष्ठभूमि सत्याग्रह के श्रनोखे श्रस्त्र ने किकतंव्यविमढ़ 
भारतीय चेतना को स्वातन्त््य का राजपथ 
दिखा दिया । 
यह समय हमारे देशमें नव-जागरण का था। दीघ॑काल तक 
गान्धीवाद का सर्वेमान्य एकच्छत्र राज्य रहा। गान्धीवादी दक्षेत्र की दृष्टि 
से जीवन का सर्वोच्च लक्ष्य आध्मात्मिक 
गान्धीवाद की व्यापकता उन्नति द्वारा भगवत्प्राप्ति है। मानव-प्रेम 
और अरहिसा इसके बाह्य भौतिक साधन हैं । 
लोक-सेवा द्वारा जन-जागृति एवं संगठन कर अ्रहिंसक सत्याग्रह से 
शोषकों का हृदय-परिवर्तेन किया जा सकता है, जिसके कारण समाज 
के दुःख-दैन्य क्रा विनाश सम्भव है । 


प्रगतिवाद श्८ह 


. यह गान्धीवादी विचारवारा हमारे पिछड़े पददलित और परवदा 

समाज के संगठन के लिए दो कारणों से द्राह्म हा सकी | एक्र तो उसे 

विदेशी जझासत से छुटकारा पाने का श्रन्य 

समाजवादो विचारधारा कोई क्रियामक उपाय न सृक्त नहा था। 

का श्रीगणेश दूसरे यह भारतीय दार्भनिक परम्परा और 

आद्शों के अधिक पग्रतुकूल थी। परन्तु नित्य 

नवीन वैज्ञानिक साधनों और संसारव्यापी द्लौद्योगिक ऋःन्दियों के 

कारण जीवनोपाय की साधनभूत संसार की दर्द-ब्यदस्धा में आमूलाग्र 

उघल-एथल होने लगी थी। फलत: न्दीद-नवरोन सामाडिक्ष ब्यवस्थाओं 
का प्रतिपादन करने दाले विभदविन्त तर्कन्नतिप्ठित गश्तिशणी बाद 





उठे, जिनसे प्रभावित मंसार के सुदूर कत्रों में उठते बाटी विचार- 
तरज़े भारतीय सीमातट से भो टकरादे घर | इनसें मास-दरलिपादित 
वेंज्ञिनिक समाजवाद' सर्वाधिक सामथिक्र शोर व्यापक *झ्ध हुआ । 
रूस में मावर्मवादी झासन-व्यवस्था स्थापित दोने दर समार में इसका 
प्रभाव आवश्यक रूप से पड़ा । भारत में भी बह लहर आई। 


१६२७ में यहाँ कम्युतिस्ट-इल ( समध्यिवादी दल ) की स्थापना हुई। 
तदनन्तर भारतीय राष्ट्रीय काँग्रेस में रो एक अवान्तर नाप तत्रदी दल 
( सोगलिस्ट दल ) कायम हुआ । संसार के रंगमझच पर मसाउसंवादी 





विचारधारा इतनी सदाक्त सिद्ध हुई कि वरोंशी सथठनों तक को 
इसकी सुनिश्चित सत्ता स्वीकार करयदी पढ़ी । राजनैदितः छेब्रों के 
बाहर धार्मिक क्षेत्रों पर भी इस विचारवारा का सुर्ि<चत प्रभाव 


पड़ता रहा । तब साहित्य ही इससे अछता क््योंकर रह सकता था 

झोर तब, जब कि माक्सवाद साहित्य और कला को दोपरेव-लीड़ित 
स्वेहारा वर्ग के पक्ष के समर्थन द्वारा उनके जीवनोत्थान का साधन 
मानता हो। १६३५ में एक अन्‍न्तःराष्ट्रीय संस्था, जिसका नाम 
प्रगतिशील-लेखक-संघ' रखा गया, की स्थापना हुई और इसका प्रथम 
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अधिवेशन पैरिस में सुप्रसिद्ध अ्रंग्रेजी लेखक ई० एम० फोस्टर के 
सभापातित्व में हुआ । इससे अगले ही वर्ष “भारतीय प्रगतिशील-लेखंक 
संघ' . की भी स्थापना हुईं, जिसके प्रथम सभापति का श्रासन हिन्दी के 
वरद-पुत्र श्री प्रेमचन्द्र नें सुशोभित्‌ किया। इस प्रकार हमारे समाज में 
गान्धीवादी विचारधारा के साथ-साथ एक नवीन माक्सवादी विचारात्मक 
क्रान्ति का सूत्रषपात भी होने लगा जिसके परिणाम-स्वरूप यहाँ एक 
विशिष्ट वर्ग में नवीन सर्वतोमुखी व्यवस्थाश्रों को मूर्ते रूप देने की उत्कट 
लालसा जागृत हुई और साहित्य को इस विचारधारा के प्रसारार्थ 
एक साधन के रूप में व्यवहृत किया जाने लगा । समाजवादी दृष्टि से 
साहित्य सिद्धान्ततः एक साधन है, जिसे तथाकथित प्रगति का पोषश 
करना चाहिये । साहित्य के प्रति इस दृष्टिकोण को प्रगतिवाद कहते हैं । 
समाजवाद के अनुसार स्महित्य एक सामाजिक चेतना है, और 
व्यक्तित्व की श्रभिव्यक्ति एक रोगग्रस्त मनोवृत्ति । इस प्रकार की 
मनोभावनाश्रों के प्रकाश में छायावादी काव्य 

समाजवादी विचारधारा केवल अहंभाव-श्रेरित फेनिल उद्गारमात्र रह 
के प्रसृूत होने पर जाता है। इन आ्रात्मोद्गारों के भीमकाय ढेरों 
छायावादी काब्य की से समाज का क्‍या लाभ और क्या प्रयोजन 
अहंवादी दम्भ बृत्ति सिद्ध हो सकता है ? प्रगतिवादी श्रालोचक 
नग्न रूप में सामने साग्रह यह पूछने लगे कि छायावाद ने हमें 
आ गई क्या दिया ? वह स्पष्ठतया लोक-जीवन से 
विच्छिन्न हो समय से पीछे पड़ गया । 

छायावादी काव्य की इस श्रसफलता को छायावाद काव्य के प्रमुख 
पुरस्कर्ता पन्‍त ने इन शब्दों में स्वीकार किया--“किन्तु वह नये युग की 
सामाजिकता और विचारधारा का समावेश नहीं कर सका । उसमें 
व्यावसायिक क्रान्ति और विकासकाद के बाद का भावना-वैभव तो था; 
पर भमहायुद्ध के बाद की अन्न-वस्त्र' की धारणा (वास्तविकता) . नहीं 


। 


प्रगतिवाद १६१ 


आइ थी | उसके 'हास-अश्र श्राशाउकां दा खाद्ममवपानता नहां बत थ । 
इसलिए एक ओर वह निबढ़, रहस्थात्मक. भावप्रबाव (तब्जेनिटिय) और 
चयक्तिक हो गया, दूसरी ओर केवल टेकनीक आवरशमात्र रह गया। 
फलत: यह कहा जा सकता है कि समय की आवश्यकता के रूप में 
',्रगतिवाद का उदय हुआ । यह संघर्षशील भौतिक साथनापेश्नों बुगवर्म 
के अनुसार शत-प्रति-शत जीवनस्पर्शी होरूर 
अत; प्रगतिवाद साहित्य सामने आया | इसी में इसका छात्रबाद मे 
में समय की पुकार प्रतिकृतित्व है । प्रगतिवाद ने कला क्री 
होकर उद्मूत हुआ. एकमात्र कसौटी लोक-मंगल-विधान स्थिर कर 
दिया । और सोदघोष आदेश प्रचारित किया 
कि कवि को अपनी कला स्वान्त:खुखाय न रख मातव-वा*द रे 
अनुप्रारितत लोक-कल्याण के उदात्तै उद्देश्य के लिए अपित करनी चाहिये। 
संक्षेपत: माक्सवादी विचारधारा का साहित्यिक रूप 'प्रगतिवाद समक्ता 
जा सकता है। 
माक्सवादी विचारघारा को समभने के लिए उसका मूल दर्सन 
देखना भ्रावश्यक है । इस दर्शन को “द्वल्द्ात्मक-सौतिकवाद नाम 
दिया जाता है, जो कि एक विद्येष अर्थ को लिये हुए है । 
भौतिकवाद की दृष्टि में इस जगत्‌ का मूलाघार पञं्चनूतात्मक 
प्रकृति है; इसे ही मैठर या पदार्थ कह लीजिये। जगत्‌ के नाना 
नाम-रूप इस प्रकृति के ही विकारमात्र हैं । 
भोतिकवाद गौर उनमें चैतन्य की सत्ता किसी पृथक्‌ 
आत्मा के अस्तित्व के कारण नहीं । आत्मा 
की पृथक सत्ता भौतिकवाद में स्वीकार्य नहीं, और जीवन का विकास 
भी प्रकृति के सूक्मतर परिणाम के रूप में प्रयोगसिद्ध जिज्ञान से 
प्रमाणित है । शरीर की परिवालिका शक्ति के रूपए में मस्तिष्क को 


| 
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माना जाता है। परन्तु इसका स्वरूप श्रधिक विकसित अन्तरिन्द्रिय के 
अंतिरिक्त कुछ नहीं । बाह्य जगत्‌ की इन्द्रियों पर जो संवेदनरूप 
प्रतिक्रिया होती है मस्तिष्क उसका संकलन एवं समन्वय करता है। 
मस्तिष्क को पदार्थ का ही सूक्ष्मरूप से अधिक विकसित परिणाम मान 
लेने में वर्तमान विज्ञान हमारी पूरी सहायता सकता है । सारांश यह कि 
चेतन और अवचेतन सभी रूप उस एक “्रक्नति' के ही विकारमात्र हैं । 
विचार करने पर ज्ञात होता है क्रि कथित “भौतिकवाद” अद्वेतवाद 
की आध्यात्मिक विचारधारा की ठीक विपरीत प्रतिकृति है | दोनों बाद 
आमने-सामने के सिरों पर प्रतिद्वन्द्दी होकर 
अद्वेतवाद और स्थित हैं। श्रद्दत सिद्धान्त अ्रव्यक्त ब्रह्म को 
भोतिकवाद एकमात्र अहितीय सत्ता स्वीकार करता है और 
जगत्‌ वो मायारूप से उसका परिणाम मानता 
है । इसके विपरीत भोतिकवाद में झ्राध्यात्मिक एवं आंधिदेविक जेंसी 
शक्तियों को कोई स्थान नहीं । चैतन्य का विकास भौतिक पदार्थ से ही 
सम्भव माता जाता है। तस्तु ! 
यहाँ पर अब यह प्रश्न उठता है कि प्रकृति में गतिशीलता या 
विक्रास की व्याख्या क्रिस्त प्रकार सम्भव है ? इसके उत्तर 
में मास प्रकृति के प्रत्येक पदार्थ में ट्विविध 
'सूष्टि में प्रगति एवं विकास विरोधी-तत्त्वों के निरन्तर संघर्ष की कल्पना 
का क्रम कैसे संभव है. करते हैं । .इस आस्तरिक संघर्ष की प्रक्रिया 
के परिणामस्वरूप जागतिक स्वस्थरूप का 
उदय तथा अस्वस्थ का क्षय होकर सृष्टि की विकासशीलता सिद्ध होती 
है। अर्थापत्ति के द्वारा उक्त कथन का यह श्राशय होता है कि जगतू 
की उत्पत्ति, स्थिति और संहार के लिए किसी भी व्यतिरिक्त परमसत्ता 
की कोई आवश्यकता नहीं । उसकी व्याख्या प्रकृति में इन्द्वात्मक तत्त्वों के 
स्वीकार करने से ही सम्भव है। 


प्रगल्तिवाद श्ध्३ 


जगत की गतिशीलता एवं परिवर्तनशीलेता की आन्तरिक प्रक्रिया 
का क्रम बढ़ा मनोर|ज्जक है । किसी भी प्रस्तुत झ्वस्थान (थीसिस) में 
आत्तरिक असंगतियाँ (इनर काट्राडिक्दन्स 
सष्टि-ठपादानों में. स्वतः ही प्रादुर्भन होती हें । उनके बढ़ जाने 
दन्द्रास्पमकता पर पूर्व अ्रवस्थान छिन्न-भिन्‍न हो जाता हैं, 
और नवीन प्रत्यवस्थान (एण्टीथीसिस) की 
प्रतिष्ठा दोती है। पूर्व क्रम से नवीत प्रत्यवस्थान में भी असंगतियाँ पैदा 
होती हैं और वड़कर वे उसी के ध्वंस का कारण होती हैं; तत्पश्चात्‌ 
एक समवस्थान (सिन्थेसिस) की संस्थापना होती है। कुछ समय तक 
समक्सयथान में दन्द्वात्मक विरोघत्री तत्वों की साम्यावस्था रहने के बाद 
पुनः संक्षोभ होने लगता है, जिसका अन्तिम परिणाम एक नये अवस्थान' 
के रूप में सामने आता है। इस प्रकार जगत में विद्यमान विरोधी तस्चों 
के दन्द्र (संघर्ष) और उसके परिणामस्वरूप होने वाले परिवर्तन 
का क्रम निरन्तर जारी रहता है। उबत्र विरोधी तत्त्तों के संघघ की 
चरम उत्कटावस्था के आने पर पदाथथ में मात्रा ( क्वाण्टिटी) और गुर 
(क्वालिटो ) का जब सवेग परिवर्तन होता हैं तो क्रान्ति की दक्षा 
उपस्थित होती है। 
उपयक्‍्त “दइन्द्वात्मक भौतिकवादी” विवेचन के प्रकाश में जयगत्‌ का 
एकमात्र असन्दिग्ध सत्य भौतिक जीवन ठहरता है। 'परलोक या "“मोक्ष' 
जैसी वस्तु की कल्पता निराधार है। भौतिक 
मौतिकवादी दर्शन से जीवन का स्वस्थ उपभोग ही परम पुरुषार्थ 
निःखत मान्यताएं. हैं । परलोक की निराघार प्रमपम्यमूलक 
कल्पनाओं में उलभे रहना जीवन के प्रत्यक्ष 
पदार्थ से विमुख होना है--इसे पलायन कह सकते है। जीवनोपाय का 
प्रमख साधन अर्थ है, और यह समाज के संगठग का केन्द्र-बिन्दु है। 
समीचीन आधिक व्यवस्था के होने पर वैपम्यरूप दुःख का कारण 
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निमूल हो सकता है। इस चैज्ञानिक समाजवादी व्यवस्था का लक्ष्य 
समाज में यही साम्य स्थापित करना है ।/इस लक्ष्य की पूर्ति अर्थचत्र 
की धुरी-रूप उत्पादन के साधनों को सामाजिक नियन्त्रण में लाने से 
सम्भव है। इस समय संसार में पँजीवादी अवस्थान अपने समस्त 
परिजनों---सामन्तवाद, साम्राज्यवाद शौर पाशववाद (#७8&0 870) के 
साथ मरणासन्‍न अवस्था में विद्यमान है। साहित्य और कला की एकमात्र 
कसौटी यही हो सकती है कि बह वर्ग-संधर्ष को उद्बुद्ध कर अवश्यम्भादी 
प्रगति में योग देवे । । 

इसका तात्पर्य यह हुआ कि समाजवाद कला और साहित्य को 
प्रचार का एक साधनामात्र मानता है। यहाँ तक पहुँचने के लिए वह 

निम्न तकं-सररि को अपनाता है । 

समाजवाद का कल्ला के १. दतन्द्ात्मक भौतिकवाद के सिद्धान्त 

प्रति इृष्टिकोश समाजशास्त्र के नियमों की कसौटी 
पर परखे जाने पर खरे उतरते हैं, 
जिससे इतिहास की भौतिकवादी व्याख्या सम्भव होती है। 

२. इस कारण माक्संवादियों की मान्यता में मनुष्य ही अपने 
इतिहास का निर्माता है, (परन्तु उसकी प्रेरिका उत्पादन की 
भौतिक परिस्थितियाँ हैं, जिसके प्रभाव से मानव के श्रन्तजंगत्‌ 
का निर्माण होता है । | 

रे. “निरन्तर प्रगति! ही जीवन है। सामाजिक और राजनैतिक 
प्रभतियों का क्रमशः विकास होता रहता है, क्रान्तियों के 
विकास की धारा में तीव्रता आती है। इन प्रगतियों का मूल 
विचारों की क्रान्ति में खोजा जा सकता है। साहित्य ही 
विचारों की ऋत्तियों का बाहक होता है। रूढ़ि का श्राश्रय 
पकड़कर जो साहित्य सामने आता है वह निर्जीव होने से 
क्रान्ति और प्रगति का पोषक नहीं हो सकता । साहित्य में 
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सजीवता जन-सम्पर्क से आती है। ग्रतः साहित्य को जन-प्रम्पर्क 
से परिपृष्ट होना चाहिये । 

४. भौतिकवादी दर्शन के अनुसार संघर्ष की प्रक्रिया में 'ढ्रासोन्मुख 
झौर विकासोमुख द्विविश्र तत्त्व रहते हैँ ।॥ कलाकार के मन की 
प्रगतिशीलता इसी में है कि वह परहित्यानकर विकानोन्न्ल 
शक्तियों का पोषण और ह्वासोन्मुख का निरसन करे। जैसा कि 
पहिले कहा जा चुका है कि साहित्य एक सामाजिक चेतना है 
इस कारण उसका क्षेत्र आवश्यक रूप से सामाजिक हिद-सन्पादन 
में ही परिसीमित है। 

५. वर्गात्मक समाज में साहित्य को? पूंजीपतियों और सामन्तों के 
विलास के लिए व्यभिचार और श्रुद्भार के नग्त-चित्र उपस्थित 
करने के लिए बाधित होना पड़ता है । भ्रथवा जीवन-संबर्प से 
विरत व्यक्तियों की पलायनवादी प्रवृत्ति के विलान्न की तुष्टि 
के निमित्त कल्पनालोक के सुनहरी लता-कुज्जों में आ्लाश्नय 
ढदूँढवा पड़ता है| इस कारण कला और साहित्य के समस्वित 
विकास के लिए वर्ग-विहीन समाज आवश्यक है; ताकि संस्कृति 
का स्वस्थ विकास सम्भव हो सके । 

६. श्रतः साहित्य का उद्देश्य काल्पनिक लोक का निर्माण कर सुलभ- 
विलास को प्रस्तुत करना नहीं अपितु त्रस्त-मानवता की उस 
शक्ति से सम्पर्क स्थापित करना है जो नव-निर्माण के लिए 
सतत प्रगतिशील संघर्ष में संलग्न है । 

इतने विवेचन के अनन्तर भ्रव हम 'प्रगतिवाद' को लक्षण के दाब्दों 

में बाँध सकते हें---“प्रगतिवाद से साहित्य की उस धारा का ग्रहण 
होता है जो माकस-प्रतिपादित द्न्द्वात्मक 

अगठतिवाद का लक्षण भौतिकवाद के दशन के आधार पर सृध्टि को 
गतिशीलता के द्विविध विरोधी और सहयोगी 
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उपादानों में से सहयोगी तत्वों को पहिचानकर उसके प्रचार, प्रसार 
और पोषण में कली की सार्थकता स्वीकार कर चलती है ।” 
डा० रामविलास शर्मा ने यों कहा--“प्रगतिशील साहित्य से मतलब 
उस साहित्य से है जो समाज को आगे बढ़ाता है, मनृष्य के विकास में 
सहायक होता है ।” और डा० नगेन्‍्द्र ने इसे इस प्रकार स्पष्ट किया--- 
“प्रगति का साधारण अर्थ है आगे बढ़ना। जो साहित्य जीवन को 
आगे बढ़ाने में सहायक हो वही प्रगतिशील साहित्य है । >< ३८ 
> >€ »< »%--प्रगति का श्रथ श्रागे बढ़ना अवश्य है, 
परन्तु एक विशेष ढंग से, एक विशेष दिशा में । उसकी एक विशिष्ट 
परिभाषा है । इस परिभाषा का आधार है हन्द्वात्मक भौतिकवाद ।” 
प्रगतिवादी साहित्य और आलोचनाझों को समभने के लिये उनकी 
साहित्य-सम्बन्धी निम्न चार धारणाओं पर ध्यान देना झावश्यक 
है--इन धारणाओं का आधार उनका 
प्रगतिवाद की साहित्य. उपरिलिखित दर्शन ही है, यह कहने की 
सम्बन्धी घारणाएँ. आवश्यकता नहीं :--- 

१. जिस साहित्य में मामिकता श्रर्थात्‌ 
कला-सौष्ठव के साथ-साथ समाज-हितैषिता भी हो वह प्रगति 
वादी साहित्य है। और इसी- लिए वह श्रेष्ठ साहित्य भी है । 
प्रगतिमूलक तत्त्वों से समन्वित उक्तियाँ मामिकता के बिना 
साहित्य के अन्तर्गत नहीं; उनके सम्बन्ध में श्रेष्ठ साहित्य 
होने का प्रश्न ही नहीं उठता । इसी कारण प्रगतिशील होने से 
ही साहित्य श्रंष्ठ हो जाता है, ऐसा नहीं कहा जा सकता । 

और जो वाणी मार्भिक होने पर भी प्रगति-तत्त्व की 

* पोषिका नहीं वह श्र ष्ठ साहित्य नहीं । अ्रतः मामिक होने मात्र 

से कोई साहित्य श्रेष्ठ माहित्य होता है, ऐसा भी नहीं कह 
सकते । ' 

२. साहित्य एक सामाजिक चेतना है। दूसरे शब्दों में साहित्य का 
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प्रभाव समाज पर आवश्यक रूप से पड़ाता है ।- इस कारण 
साहित्य को समाज के हित के लिए सचेत होकर प्रयकक्‍त किया 
जानता वाञ्छनीय है। 


रद 
] 


सामाजिक एवं राजनेत्रिक क्रान्तियों के लिये प्रथम विचारों की 
क्रान्ति आवश्यक होती है। विचारों में क्रानिति लाने का प्रमुख्त 

साधन साहित्य ही है । 
दूसरों की तरह साहित्यिक पर भी सामाजिक उन्तरदायित्व 
. होता है। उसे इसे निभाने के लिए अपनी कला का प्रयोग 
समाजहित को ध्यान में रखकर करना चाहिये । यदि वह ऐसा 
नहीं करता तो यह समझता चाहिये कि वह अपने उत्तरदायित्व 

से विमख होता है । 

अभी तक जो परिचय कराया गया है उससे यह वात सम्यकृतया 
स्पष्ट हो जानी चाहिये कि काव्यगत प्रगतिवाद की धारा साहित्य में 
माक्सवाद की सन्‍्ताति है । वह साहित्य में एक 
वादग्रस्त प्रतिवाद वादग्रस्त राजनैतिक विचारधारा को लेकर 
झोर सच्चा शाश्वत आगे बढ़ती है। उसका अपना एक सुनिश्चित 
प्रगतिवाद घेरा है, जिसके बाहर वह नहीं जाना चाहती । 
इस कारण हमारे अनेक मनीषी श्राचार्य. जो 
साहित्य को किसी भी वाद के बाड़े में बन्द देखना नहीं चाहते, इसे सच्चे 
प्रगतिवाद के भ्न्तर्गत नही गिनते । उनकी व्याख्या के अनुसार कोई भी 
कलाकार जो मानव-कल्याण की प्रवुत्ि के कारण लोक-मंगल की भावना 
का पुरस्कार करने में यतमान है, प्रयतिवादी हो सकता है। जिन महाकवियों 
की समर्थ वाणी ने मतुप्य-जीवन को गति प्रदान की है, वे हनी अद तेदाई: 
हैं । मार्ससवाद के अनुयायी न होने मात्र से ही उनके साहिंत्व की लोक- 
मांगलिकता का गौरव कम नहीं किया जा सकता । लोक-संग्रह की जिस 
ग्रत्युक्च व्यापक भूमिका पर अवस्थित हो महाकृवि तुलसीदास ने जन- 
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'जीवन की आन्तरिक और बाह्य निबिड़ताओों के गहन जाल को अपनी 
मंगलमयी वाणी की मंजूल श्राभा से विल्छिन्त कर सुष्ठुरुपेण आगे 
बढ़ाया है वह विश्व-साहित्य में अलभ्य है। इतिहास के किसी संगीन 
'स्थल पर आकर परिस्थितियों से व्यश्र॒ उदग्र जनता में सहसा उत्तेजना 
'की भावना फूककर सफल क्रान्ति कराने वाले स्मरणीय साहित्य की 
अपेक्षा तुलसी के सौम्य साहित्यिक-सोम-रस की महिमा कहीं निराली 
है; जिसने भारतीय जीवन की प्रत्येक श्रवस्था और परिस्थिति में 
अलक्ष्य प्रेरणाओं के स्वस्थ उन्‍्माद को संचरित किया है और आगे भी 
'यूगों तक करता रहेगा। तुलसी के साहित्य की यही महिमा है कि 
वह जन-जीवन को ही नहीं, अपितु युर्ग-जीवन को बाहर-भीतर सभी 
तरफ से प्रेरणा देने में समर्थ सिद्ध हुआ है। इस दृष्टि से तुलसीदास सब- 
से बड़े प्रगतिवादी ठहरते हैं । भ्रतः काव्य में सच्चे, श्ञाइवत प्रगतिवाद को ही 
स्थान मिलना उचित है, वादग्रस्त को नहीं । जो मर्मस्पशिणी वाणी मानव 
'की भावनाशओ्रों में जीवन को श्रागे बढ़ानें की अलक्ष्य-व्यग्रता संचरित 
कर देती है वह अवश्य ही शाइवत-प्रगतिवाद के अन्तर्गत समभनी 


चाहिये । देखिये तुलसी के ये क्रम कितनी तेज़ी से उठ रहे हैं; क्‍या 
“यह किसी सैनिक-मार्च से कम हैंः--- 


घूत कहो अवधूलत कहो रजपूत कहो जुलहा कहो कोऊ। 

काहू की बेटी से बेटा न व्याहब काहू की जाति बिगारन सोऊ | 
ठुलसी सरनास गुलाम है राम को जाको रुचे सो कह्दै कछु ओऊ ! 
माँगि के खेबो ससीद के सोहयो लेबे को एक न दैबे को दोऊ ॥। 


उदयश्ंकर भट्ट के संवेदनशील हृदय में मजदूर की पीड़ा समा गईं, 
“जिससे कवि शोकावेग को असहमान होकर चीख पड़ा--- 


मेरी बरसातें आँसू रे, मेरा वसन्‍्त पीला शरीर 
गरमी ऋहनों सा स्वेद, मेरे साथी दुख दद पीर 
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दिन उनको झुरूको रात मिली, श्रम मुझे उन्हें झआरम मिला 
बलि दे देने को प्राण मिले, हन्टर को सूखा चाम मिला। 


सुश्री सुभद्राकुमारी चौहान के स्व-संस्कृति-पोपित प्रमतिवाद से 
पद्बुद्ध हो यगों से बन्दिनी अबला की तेज़ी भी दर्शनीय है:--- 
सबल पुरुष यदि भीरु बनें तो हमको दे वरदान सखी 
अबलाएँ उठ पड़ें देश में, कर युद्ध धमसान सखी ॥ 
सच्चे शाइवत प्रगतिवाद को उक्त दृष्टि पा जाने पर अनेक 
आलोचकों ने कबीर से लेकर आधुनिक काल के महाकवियों तक में 
प्रगतिवाद की एक सुनिद्दिवत परम्परा के बीज खोज निकाले हैं । दे 
यह भी कहते हैं कि कवि युग की पीडुझों और ऋन्‍्दनों की ओर से देर 
तक उदास नहीं रह सकता। झाखिर छायावाद की उन्मादिनी छाया 
के नीचे अन्तस्‌ की एकान्त साधना में लीन कवियों की मोहनिद्रा भी 
'मंग हो गई । और वे यथार्थ की कठोर भूमि पर श्रवतरित होकर जन- 
जीवन की धारा में सबके साथ बढ़ निकले, जिसके कारण यह कहा 
गया कि हमारे कवि युग-चेतना को पहिचानकर स्वतः ही झाइवत- 
प्रगतिवादिता का परिचय देने लगे थे। मैथिलीशरण गुप्त, सोहनलाल 
द्विवेदी और एक भारतीय आत्मा आदि अनेक कवियों की रचनाओं 
में यह चेतना स्पष्टतया स्पन्दित होते हुये देखी जा सकती है । अपनी 
'संस्क्ृति, सभ्यता एवं विचार-परम्परा को छोड़कर अन्‍्यत्र से आदेश- 
निदेश पा-पाकर पंक्तियाँ घड़ने की इन्हें श्रावश्यकता नहीं पड़ी । गुप्त जी 
'की 'भारत-भारती' में यह प्रमत्तिशीलता खूब मिली। अस्तु : 
झब यहाँ पूर्वकथित प्रगतिवादी काव्य का अवलोकन करने हुए 
'तद्गत कविताओं की मारमिकता और विषय-वस्तु का विव्लेषण करना 
' आवश्यक है, क्योंकि प्रगतिवाद भौतिक मानों 
अग्रतियादी काम्य की को साहित्य का मापक ठहराता है इसलिए 
... समीक्षा उसकी प्रत्येक कविता किसी पाथिव स्थल 
उद्देश्य को ही सामने रखकर रची जाती है । 
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कहना न होगा कि ये उद्देश्य वे ही हो सकते हैं जो कि माक्सवाद के हैं । 
मार्क्सवाद के प्रयत्नों के निम्न चार लक्ष्य बताये जाते हें:-- 
ग्रथम लक्ष्य--वर्गं-संघर्ष को उभाड़ना । 
इस लक्ष्य की पूत्यर्थ लिखी गई कविताओं का वर्गीकरण निम्न 
प्रकार हो सकता है।--- 
(7) शोषित वर्ग की विपन्तावस्था का 


माक्संबाद तथा अ्रगतिवादी चित्रण करने वाली तथा उनके पक्ष 
काव्य के चार लक्ष्य का समर्थन करने वाली कविताएँ । 


(7) दीन जनों के व्यद्भूबात्मक चित्र 

प्रस्तुत कर उन्हें भ्रपनी दशा के प्रति सजग विद्रोही बनाने वाली कविताएँ। 

(7) चिरशोषिता नारी की मुक्ति का सन्देश सुनाने वाली 
कविताएँ | 


द्वितीय लक्ष्य--संस्क्ृति सभ्यता के शत्रु पूंजीवाद को सपरिवार 

विनष्ट करना । 

इस लक्ष्य से लिखी गईं कविताएँ निम्न दो वर्गों में रखी जा 

सकती हैं:--- 

(१) शोषकंवर्ग की करता, विलासिता और धर्म, कानून तथा 
नैतिकता आदि से ढके कुचक्रों का भण्डाफोड़ करने वाली 
कृतियाँ । 

(7) लालसेना की विजयाकांक्षा तथा उसका स्तव॒न करनेवाली 
पंक्तियाँ । 

तृतीय लक्ष्य--जन-संस्कृति का निर्माण कर सामाजिक क्रान्ति 

की भूमिका प्रस्तुत करना और क्रान्ति को प्रोत्साहन 
देना । | 

इस लक्ष्य से लिखी कविताएँ भी तीन वर्मों सें विभक्‍त की जा 

सकतीं हैं:--- 


फू क्र 


() ईइवबर तथा भाग्यवाद का तिरस्कार करने वाली कविताएँ। 
(॥) यथार्थवादी-प्रकृतिचित्ररा-यरक कवितायें । 
() सामयिक समस्याओ्रों यथा महँगाई, घंगाल का अकाल और 
यूद्ध आदि पर लिखी गई कविताएँ । 
चतुर्थ लक्ष्य--समाजवाद ( सोधलिद्म ) के द्वारा साम्यवाद 
(कम्यूनिज्ष्म) की स्थिलि लाना । 
उपर्युक्त दर्यीकरग्ा को दुष्टि में रखकर प्रगतिवादी काव्य का ऋमण: 
पर्यदेक्षण करना सुलभ होगा । समाज की वैपम्पमबी अदस्धा का 
सुलन सचिक्वार किसान-मझऊदूर हें । बह सब 
प्रथम लच्य सन्श्ती दुछ होकर भी हाछ नहीं। सोहनलाश द्वित्रेदी 


जि 
] 
नौ 
री 


क््य इससे प्रश्न पुछफर उसे उसका बानत तक 
व्दै 
इाध्वेल का वोध कराने का प्रयत्त करते ह:--- 
मशपफी ५.5९ मल क्र कक ९ 
लुन्ह नहा क्या ज्ञात; तुम्हार बल पर चलते हूं शासन ६ 
एच 


; ज्ञात; तुम्दारे घन पर निभर विदयाश्नन २ 
; ज्ञात: तुम्हारे श्रम पर सब्र वभव-साधन 


( 


| 
£ जाए 

् 

ख्न्प 


५ 
5 

22 
४ ॥ 


>< के >< 
बढ़े साम्राउप-राज, युगन्युग से आते चले आज | 
हासन ये तख़त ताज, ये किले दुर्ग गढ़ शस्त्र साज्ञ। 
रह तेरो हड्डी पर क्रिपान ! वह तेरी पसल्ली पर किसान ! 
अह तेरो आँतों पर किस्तान ! नस को ताँतों पर रे किसान ! 
'किसान के साथ ही 'सुमन' का वेघरआर' भी फुटपाथ पर पड़ा है--- 
“इस ओर पड़ीं खानाबदोश , 
मेहनतकश सानव को पाठ ! 
फुट्पाथों की चद्दानों पर, 
जो काट रही अपनो रातें।?” 


| 
*8॥/ 


रा हा 
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हमारे ग्राम प्रकृति-धाम हैँ, जहाँ तृण-तृण और कण-कण प्रफुल्लित 
है, परन्तु मानव (?) 
यह खब नर ( बानर ? ) रहते युग-युग से अभिशापित , 
अन्न वस्त्र पीड़ित असमभ्य, 'निवुद्धि पक में पालित। 
यह तो मानव लोक नहीं रे, यह है नरक अपरिचित | 
यह भारत का आम, सम्यता, संस्कृति से निर्वासित 
मानव दुर्गति की गाथा से, ओोव-प्रोत मर्मान्‍्तक ! 
सदियों के श्रत्याचारों की [सूची यह रोमाश्चक ॥ 
हमारा दरिद्व-नारायण न केवल भौतिक श्रभावों से ग्रस्त है, श्रपितु 
अपने रूढ़ि-गत संस्कारों की थरृ खलाझ्ों से भी जकड़ा हुआ है--- 
वच्रमूढ़, जड़भूत, हदी वृष-बान्धव, कर्षक , 
भर व, समत्व की मूर्ति, रूढ़ियों का चिर रक्षक । 
महाकवि निराला नें छायावादी शैली में “इलाहाबाद के पथ पर” 
मजूदूरनी का चित्र उतारा। दूसरी तसवीर “भिक्षुक” की है। थे दोनों 
कविताएँ शब्दचित्र होकर समाज की दुर्देशा का प्रमाण बन 
'जाती हैं:-.- 
[१] वह तोढ़तो पत्थर 
देखा उसे मेंने इलाहाबाद के पथ पर, 
वह तोड़ती पत्थर ! 
कोई ने छायादार 
पेड़ वह जिसके तले बेठी हुईं स्वीकार ; 
श्याम-तन, भर-बँधा योचन , 
नत-नयन, प्रिय-कसं-रत मन , 
गुरु हथोड़ा हाथ ; 
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चढ़ रहो थी चघूप ; 
गलियों के दिन 
दिवा का तमतसाता रूप ; 
उठी झुलसाती हुई लू, 
रुईं ज्यों जलती हुई भू; 
गदे चिनगी छा गईं; 
प्रायः हुईं दुपहर :--- 
वह तोढ़ती पत्थर 
एक छून के बाद वह कॉपि सुघर 
हुलक साथे से गिरे सीकर-- 
लीन होते कम में फिर ज्यों कहा 
में तोडती पत्थर ! 
>्र 4 924 
[२] वह भआाता-- 
दो दृक कजेजे के करता पछुताता पथ पर आता | 
वेट पीठ दोनों मिलकर हैं एक , 
चल रहा लकुट्या टेक , 
मुद्दी भर दाने को--भूख मिटाने को 
मुँह फटी पुरानी कोज्नी का फेलाता-- 
दो दृुक कलेजे के करता पछुताता पथ पर आता । 
पर यहाँ तो कुछ व्यक्ति ही “भिक्षुक” के रूप में हों सो नहीं, 
“अझज्चल' को तो सम्पूर्ण नस्ल पर ही सन्देह है--- 
वह नस्ल जिसे कहते मानव, कीढ़ों से आज़ गई बीती। 
बुक जाती तो आश्चय न था, दैरत दै पर केसे जीती ! 
इसी कारण पन्‍्त का हृदय भी पसीज उठा:--- 
इन कीड़ों का सनुज बीज, यह सोच हृदय उठता पसीज | 
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भगवतीच रण वर्मा की सुप्रसिद्ध “भेंसागाड़ी” ने लोक-क्रान्ति के 
अग्रदूत कृषक के जीवन-वंभव (?) का कैसा मारमिक उपहास उपस्थित 
किया है 


उस ओर क्षितिज के कुछ भ्रागे, कुछ पाँच कोस की दूरी पर, 

भू की छाती पर फोड़ों से, हैं उठे हुए कुछ कच्चे घर | 

में कहता हूँ खेंडहर उसको पर वे कहते हैं उसे आम , 

जिसमें भर देती निज धु घलापन, असफलता की सुबह-शास 

पशु बनकर नर पिस रहे जहाँ, नारियाँ जन रही हैं गुलाम । 

पैदा होना फिर मर जाना, यह है लोगों का एक काम ॥ 

>< ५८ ८ 

वह राज काज जो सधा हुआ “है इन भूखे कंगालों पर , 

इन साम्राज्यों की नींव पड़ी है तित्रतिल मिटनेशवालों पर । 

वे व्योपारी, वे जिमींदार, जो हैं लक्ष्मी के परम भक्त 

वे निपट निरासित सूदखोर पीते मलजुष्य का उष्ण रक्ष । 

इस राजकाज के वही स्तम्भ उनकी प्रथिवी उनका ही घन , 

ये ऐश ओर आराम उन्हीं के, ओर उन्हीं के स्वर्ग-सदन । 

डस बड़े नगर का रार-रंग हँस रहा निरन्तर पागल-सा , 

डस पागक्षपन से ही पीड़ित कर रहे ग्राम अविकद ऋन्‍दन । 

दानवता का सासने नगर ! सानव का कृुश कंकाल लिये--. 

चरसर चरमर-चूँं-चरर-सरर जा रही चल्नी समेंसागाड़ी ! 

ऊपर के काव्य-विधान में शोषित का उघड़ा हुआ चित्र मौजूद है, 

जिसमें से उसकी पीड़ा मुखरित है। परन्तु सीधी तरह कहने की अपेक्षा 
व्यंग्यात्मक शैली द्वारा दीन जनों को अपनी अ्रवस्था के प्रति सजग 
विद्रोही बनाना कहीं छुकर है । केदारनाथ अग्रवाल का “चंदृ' फोकट के 
जीवन को कैसे अलिप्तभावेव बिता रहा है-- 
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चंदू. चना चबेना खाता। 
मुफ्त मिले अपने जोन्नन के ” 
घर्टों सर तट सेकरडों को गिन -- 
कभी नहीं वह दास लगाता ! 
भीख माँगते पेसा पाता। 
ईश्वर, धम, समाज, संपदा, 
विद्या, बुद्धि, जिवेक खोजता-- 
कभी नहीं वह समय गँवाता । 
है है >( 
कहीं एक कोने में बेठा 
हाथ चरस की चिलम दबाये 
शेष आयु का घुआ डड़ाता 
चंदू-चना चबेना खाता। 
उवकत व्यंग्यात्मक प्रणाली का उपयोग जड़ता, प्रतिगामिता और 
अकर्मण्यता के मूल कारण रूढ़िवादी भ्रन्धविश्वासों के विध्वंस के लिए भी 
किया गया है। पन्‍्त ने अपनी 'ग्राम-देवता' कविता में अकर्मण्य ग्रामीण 
की सम्पूर्ण बौद्धिक जड़ता को एक बार में ही निशाना बनाया है:-- 
है आम्य देवता, यथा--नाम ! 
शिक्षक हो तुस, में शिष्य, तुम्दें संचिनय प्रशाम ! 
विजया, महुआ, ताड़ी, गाँजा पी सुत्रह-शास 
तुम समाधिस्थ नित रहो, तुम्हें जग से न काम ! 
परिडत, पण्डे, ओमा, सुखिया ओ साधु-सन्‍्त 
दिखलाते रहते तुम्दें स्वग॑ अपवर्ग पन्‍थ 
जो था, जो है, जो दोगा--सब लिख गये अन्य 
विज्ञान-ज्ञान से बड़े तुम्हारे सन्त्र-तन्त्र । 
५ मर 0 
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शक । 
प्प 
ज) 


राम राम 
है आमदेव लो हृदय थाम, 

श्रब जन स्वातन्ज्य युद्ध की जग में धूमधास । 

उद्यत जनगण युग-क्रान्ति के लिए बाँध लाम ; 

तुस-रूढ़ि रीति की खा अफीम, लो चिर विरास ! क्‍ 

देश-विदेश के कितने ही कला-उपासक 'ताजमहल' को प्रेम के 

मन्दिर के रूप में देखते चले आ रहे हैं और प्रेम की अविच्छिन्तता के 
मर्म की प्रशस्तियों को गाते रहे हैं जो ताजमहल के निर्माताश्रों को 
मृत्यु के बह भी बाँघे हुए हैं। परन्तु आज के यूग में वह सामन्‍्ती प्रेम 
उपहास का चिषय बन गया है । महाकवि पन्‍त ने नवीन दृष्टि के 
अनुसार उस पर करारा व्यंग्य कसा हैः--- 

हाय ! ऋत्यु का ऐसा अमर, अपार्थिव* पूजन 

जब विषण्ण, निर्जीब पड़ा हों जग का जीवन ! 

>< ५ कर 


मानव ! ऐसी भी विरक्ति क्या जीवन के प्रति ? 
आत्मा का अ्रपमान, प्रत ओ' छाया से रति ! 
>< >< >< 

प्रेस-अचेना यही करे' हम सरण को वरण ! 

स्थापित कर कंकाल भरें जोवन का प्रांगण ? 

शव को दे हम रूप, रंग आदर मानव का ! 

मानव को हम कुत्सित चित्र बना दें शव का ? 
कृषक-मजूदूर के अ्रतिरिक्‍त आधी-दुनिया' भी सदा समाज की 
कुव्यवस्थाओं द्वारा पीड़ित है। नारी की परवशता और दुर्दशा श्रन्य 
शोषितों से कम भयावह नहीं । उसे युग-यगान्तरों से पुरुष ने क्रीतदासी 
बना रखा है। उसका शरीर पुरुष की कामवासना की तृप्ति का साधन- 
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मात्र समझा गया, और इसी लक्ष्य की पूर्ति के लिए समाज, धर्म और 
राजनीति की उन कानूनी थाराप्रों का निर्मारा हुआ जो वांरी की इसी 
स्थिति का समर्थन करती हैं :--« 
कुधा कास वश गत युग ने, 
पशु-चल से कर जन शासित । 
जीवन के उपकरण सदश, 
नारी भी कर ली अधिकृत | 
पुरुष ने नारी के रूप को सजाया और उसकी प्रच्॑ंसा के गीत गाये | 
तारी ने इसमें श्रपना गौरव समझा, जिसकी भीनी-भीनी मादकता से 
वह अपनी वास्तविक स्थिति भूल गई और पुरुष को सभी अकार से 
आत्मसमर्पेण कर दिया । उसकी परवद्ता की यही पराकाष्ठा हैं। 
अतृप्त-रूप-लालसा लेकर तुम्हारे पलकों ने न जाते कितने हृदयों 
को घायल कर दिया' का राग गाने वाले प्रण॒य-प्रसादाभिलापी कवियों 
'का जजेरित और गलित दृष्टिकोश -- 
बाँचा है विधु को किसने 
इन काली जंजीरों से; 
मणिवाले फरणियों का सुख 
क्यों भरा हुआ होरों से। 
काली आँखों में केसी 
योवन के सद की :लाली ; 
मानिक-मंदिरा से भर दी 
किसने नीलम की ध्याली । 
विर रही अतृष्ति जल्नधि में 
नीलम को नाव निराली ; 
काक्षा पानी बेला सी। 


कर 


हैं अंजन रेखा काली। 
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अंकित कर स्ितिज पटी को 
' तूलिका. बरौनी तेरी | 
कितने घायल हृद॒यों , की 
बन जाती चतुर चितेरी |--[आँस्‌”-श्रसाद | 
अन्धकार युग की भावना का प्रतीक है । सामन्ती सभ्यता की 
सती, बालविधवा और वेश्या को प्रगति के युग में सदाचार-सम्बन्धी 
नूतन दृष्टि मिलनी चाहिये। “आँचल में दूध और आँखों में पानी' 
वाली अबला को एकदम कामरेड बना दो--- 
योनि नहीं है रे नारी, वह भी सानवी प्रतिष्ठित 
उसे पूर्ण स्वाधीन करो, वह रहे न नर पर अवसित । 
न्‍( ८ ५ < 
मुक्त करो जीवन संगिनि को, जननि देवि को आहत 
जग-जीवन में मानव के रूग, : हो सानदी प्रतिष्ठित | 
है < ५ < 
मुक्त करो नारी को सानव, चिर वन्दिनी नारी को, 
युग-युग की बन्दो कारा से, जननि सखी प्यारी को ! 
0३ ५ ८ ८ 
उसे मानवी का गौरव दे, पूर्ण स्वल्व दो नूतन 
उसका मुख जग का भ्रकाश हो उठ अंध अवशुर्ठन ! 
खोलो दे मेखला थुगों की, कटि प्रदेश से तन से 
अमर प्र म ही बन्धन उसका, हो पवित्र वह सन से | 
अब कविता ओर प्रेम सभी इसी पृथ्वी के बन गये हैं; उनमें 


स्वर्गीय रहस्य, कुज्जें, और कल्पना की लताएँ नहीं रहीं। जैसे का 
तैसा--यथार्थवादी प्रेम और कविता-- सामने आ गया: --- 
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मेरे घर के पश्चिम ओर रहती है 
बढ़ी-बढ़ी श्रॉखोंवाली वह युवती, 
सारी कथा खुल-खुल कर कहती है 
चितदन ज्सकी ओर चालढाल उसकी । 
दे बे ५ 
पेदा हुईं हैं गरीब के घर, पर 
कोई जंसे जेबरों से सजता हो, 
अडभरते जोबन की भीड़ खाता हुआ 
राग साज पर जेंसे बजता हो | --निरात्ला ! 
प्रगतिवाद सिद्धान्ततः रूढ़ि-विरोधी है। वह “उन्म्ुक्त-प्रेम' को 
स्वाभाविक स्थिति स्वीकार कर उसे ही अधिक प्रश्नय प्रदान करता है:-- 


यों भुज भर कर हिये लगाना 
है क्‍या कोई पाप ! 
लक्षचाते अधरों का छुम्बन 
क्यों है पाप-कलाप ? [“कु कुस””--नकीन] 
उन्मुक्त-प्रेम-व्यापार में असाहसिक पुरुष को कंसी लताड़ सुननी 
पड रही है:--- 
धिक रे मनुष्य, तुस स्वच्छ, स्वस्थ, निश्छुल चुम्बन 
अंकित कर सकते नहीं प्रिया के अधरों पर ! 
मन में लज्जित, जन से शंकित, चुपके गोपन 
तुम श्रेम प्रकद करते हो नारी से, कायर ! 
क्या क्षद्र गुहा ही बना रहेगा, बुद्धिमान ! 
नर-नारी का स्वाभाविक, स्वगिक आक्ण 
इस बात से इन्कार नहीं किया जा सकता कि झाज दिन समाज 
मं थवित्र प्रेम पर वासना की काई जमी हुई है, भौर हम अपने मीतर 
त्रंऐे हुए चोर के कारण प्रेम को स्वाभाविक रूप देने में असम 
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परन्तु प्रगतिवाद की यह भी मान्यता है कि यथार्थ और स्वाभाविक्र 
चित्रण के साथ-साथ जन-सामान्य पर पड़ने वाले प्रभाव का भी पूरा 
ध्यान रखा जाय । अतः यह सर्वधा विचारणीय है कि हमारे समाज में 
उस उन्मुक्त-प्रेम-व्यापार के प्रचार का प्रभाव कितने अंझों में स्वास्थ्य+ 
प्रद हो सकता है ? भारतीय लोक-परिपाटी और शिष्टता के अझ्रतिक्रमण 
करने मात्र से ही प्रेम के ऊपर चढ़ी बासना की जंग छूट जायेगी; 
नहीं कहा जा सकता । उन्मुक्त-प्रेम यदि संयमहीन उच्छुछ खलता का 
रूप घारण कर ले तो वह संस्कृति और सभ्यता के लिए परम घातक 
है। इसी दृष्टि को सामने रखकर समनन्‍्वयवादी कवि पन्त स्वच्छन्द 
“झाधुनिका” को लक्ष्य करके कहते हैं:--- 
तुम सब कुछ दो, फूल, लहर, 'वितली, विहगी, सार्जारी ! 
आधुनिके ! तुम नहीं अगर कुछु, नहीं सिफ तुम नारी ! 
भारतीय नारी के चिर-प्रतिष्ठित शील, संकोच और लाज के 
गौरव को दृष्टि में न रखकर केवल हास-विलासमय लालित्य को 
आ्राधुनिकतम नवीनता कहना श्रेयस्कर नहीं । इस प्रकार की फैशनेबिल 
वृत्ति पर पन्त ने करारा व्यंग्य किया हैः--- 
कुल-वचुओं-सी अयि सलज्ज सुकुमार ! 
शयन-कक्त दुशनग्ृह की श्वद्धार ) 
डउपवन के यत्नों से पोषित, 
पुष्प-पात्र में शोमित, रक्षित, 
कुम्हलायी जाती हो तुम, निज शोभा के ही भार ! 
अस्तु ! सुप्रसिद्ध 'भेंसागाड़ीी कविता में धन-लोलुप पृ जीपतियों 
द्वितीय लक्ष-परक के विलास-वैभव का भण्डाफोड़ बखूबी 
काव्य मिलता है:-.- 
.._ है बीस कोस पर एक नगर, उस एक नगर में एक हाट। 
जिसमें मानवता की दानवता, फ़ैलाये है निज राजपाट ॥। 
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पिएं एक 
न्फि 


साहूकारों के पढें में हें, जहाँ चोर और गिरहकाट | 
है अभिशापों से भरा जहाँ, पशुता का व्यापक ठाट-बाद | 
दोपितों की मजदूर-किसान की जोड़ी के विपरीत गोषकबर्ग में 
पृजीपति के सहयोगी राजन्य-गण हूँ। इनका विलास-वैभव पीड़ित 
की छाती पर नृत्य करता है। 'प्लयवीणा' में सुधीद्ध की फंकार 
सुनिये:--- 
जिनके प्रपुष्ट कन्धों पर हैं साम्राज्य तुम्हारे आज टिके 
उनके यश मान लाज सब कुछ हें आज तुम्हारे हाथ बिके 
तुम चूस प्रजा का रक्त-मांस शोषण कर हृष्ट-पुष्ट बने 
उनके लोहू से रंगते हो, तुम अपने वेभव के सपने ! 
प्‌ जीवाद के परिवार को, यदि आवश्यकता पड़ी तो, 'लाल-मेना 
की धमकी भी दी जा सवाती है:-- 
खोलो लाल निशान ! 
हो सब लाल जहान ! खोल्ों लाल निशान ! 
वयोकि-- 
लाल रूस है ढाल साथियों, सब मज़दूर किसानों की । 
वहाँ राज है पंचायत का, वहाँ नहीं हैं बेकारी । 
लाल रूस का दुश्मन, राथी, दुश्मन सब इन्सानों का । 
दुश्मन है सब मज़दूरों का, दुश्सन सभी किसानों का । 
--नरन्‍्द्र 
“धुन्द्वात्मक भोतिकवाद' के प्रसारक 'प्रगतिवाद मे 'ईइवर' जैसों 
शक्ति! की क्‍या आवश्यकता ? फिर जन- 
जलुतीय लच्य से सम्बंधित गण जो उसके पीछे पड़ा है, वह एक प्रति- 
काव्य. गामिता ही तो ठहरीः--- 
खाज भी ज़न-जन जिसे करबद्ध होकर याद करते । 
नाम ले जिसका गुनाहों के लिए झरियाद करते ! 
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किन्तु में उसका घणा को धूल से सत्कार करता [--अंचल ४ 
ईहवर की स्पष्ठ प्रतारणा के बाद आत्मा का नम्बर आया + 
आत्मा तो सूक्ष्म अनश्वर है, उसे 'जग' की- क्या श्रावश्यकता ? जग की 
अपेक्षा तो इस “रक्त-मांस-पिण्ड' को है--“ज्ञीवन की ज्षण-घूलि रह 
सके जहाँ सुरक्षित ।” इस प्रकार आत्मा और शरीर में शरीर दुरबंल- 
तर है, उसी के लिए जग की उपयोगिता है शोर एतदर्थ उपयुक्त बनाता 
चाहिये । शरीर में आत्मा ही सारवस्तु है, शरीर क्षण-भंगुर 
मिटटी है। 
जलत्तिति पावक गगन समीरा । 
पंच रचित यह अधम शरीरा ॥ 


इस प्ररूढ़ तत्वज्ञान का थोथापन पन्त ने निम्न पंक्तियों में प्रस्तुत 
किया' है:--- 


आत्मा का अधिवास न यह,--वह सूचमस अनश्वर ! 
न्‍्योद्वावर है आत्मा नश्वर रक्त-मांस पर, 
जग का अधिकारी है वह, जो दे दुर्बंलतर । 


इसके आगे प्रगतिवाद काव्य से कल्पना और भावुकता का बहि- 

ध्कार कर कविता-कामिनी को अपने स्वाभाविक यथार्थ रूप में देखना 
चाहता है। इस दृष्टि से यथार्थवादी प्रकृति-चित्रण-परक कई कवि- 
ताओों में कला का निर्मेल सादा रूप सुन्दरता से सामने श्राया। यह 
स्वयंवर प्रवश्य दर्शनीय है:--- 

एक बीते के बराबर 

यह हरा उठिंगना चना 

बाँ चे मुरौठा शीश पर-- 

छोटे गुलाबी फूल का, 

सज कर खड़ा है 
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पास ही मिलकर डगी है, 
बीच में, अलसी हठोली--- 
देह की पतली, कमर की है ब्चोल्ो; 
नील फूले फूल को घ्िर पर चढ़ाकर 
कह रही है, 
जो छुपे यह, 
दूँ हृदय का दान उसको ! 
और, 
सरसों की न पूछी | 
हो गई सबसे सयानी; 
हाथ पीले कर लिये हैं; '* 
ब्याह-संडप में पधारी । 
फाग गाता सास फागुन 
आगया हो पास जेसे ! 


देखता हूँ में, स्वयंवर हो रहा है |--केदारनाथ अप्रवान्न | 
वसन्तागम के समय जिन्होंने 'प्राम-श्री' देखी होगी वे सहज ही में 
इस प्रकृति-चित्र की मोहकता का ग्रहरा कर सकेंगे:-- 
उड़ती भीनी तेलाक्त गन्ध, 
फूली सरसों पीली-पीछ्ी, 
लो, हरित धरा से राँक रही, 
नीलम को कलि, तीसी नीली । 
रंग रंग के फूल्लों में रिलमित्र 
हँस रही संशिया मटर खड़ी, 
मखमली पेटियों सी लट्कीं 
छीमियाँ, छिपाये बीज लड़ी 


3८ >८ ८ »< 
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कर रहे ढाँक, पीपल के दल, 
' हो उठी कोछिल्ा मतवाली। 
९ >८ दी ओ< 
ऊँची अरहर में लुका छिपी 
खेलतों थयुवरतियोँ मदमाती, 
चुम्बन पा असी युवकों के 
श्रम से श्लथ जीवन बहल्लातीं । 
ञ८ >८ >< ८ 
मरकत डिब्बे सा खुला आम--- 
जिस पर नीलम नभ-आच्छादन,--- 
निरुपम हिमांत में स्निग्ध शान्त 
निज शोभा से हरता जन सन ! 
भौतिक मानों को ही साहित्य का मापक मानने वाला प्रगतिवादी 
कवि भला सामयिक समसस्‍्याओझ्रों से कैसे विमुख रह सकता है । वर्ग- 
संघर्ष तथा सुख-संविधान की तीन्र लालसा आदि जागृत करने के ये ही 
झलभ्य अवसर माने जाते हैं । बंगाल के अकाल ने न केवल प्रगतिवा- 
दियों को ही अपितु प्रत्येक सच्चे कवि को उस ओर ध्यान देने के लिए 
बाधित किया; क्योंकि कोई भी सहृंदय कवि देर तक इस प्रकार 
मानवता के विनाश से उदासीन नहीं रह सकता । यह ओर बात है 
“कि कौन किस रूप में उसे देखता है। केदारनाथ श्रग्नवाल ने उस दारुण 
द्मा का चित्र निम्न शब्दों में रखा:--- 
बाप बेटा बेचता दै। 
भूख से बेहाल होकर 
घम्म, धीरज, प्राण खोकर 
हो रही अनरीति बब्र 
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राष्ट्र सारा देखता है 
बाप देटा बेचता है ।' 
माँ अचेतन हो रही है 
मूच्छेना सें रो रही है 
दुम्भ के निमंस चरण पर 
प्रेतल माथा टेकता # 
बाप बेटा बेचता है । 
शस्र से आँखें न उठतीं 
रोष से छाती धधकती, 
ओर अपनी दासता का 
शूज्षः उर को छेद्दता है। 
बाप बेटा बंचता है । 
जब द्वितीय विश्वयद्ध अश्रपने सर्वेश्राही विकराल रूप को संसार पर 


फंलाता चला जा रहा था तो नरेन्द्र ने कवियों और देश को यह सन्देश 
सुनाया:--- 


गरज रही हु कार, हो रहा घर घर हाहा-कार 
कोन सुनेगा यहां हमारी वीणा की कंकार ! 
शतश: योजन शस्य-श्यामला पएथ्ची के निरुपाय, 
शतश: अब्दु सभ्यता के पददलित आज असहाय, 
यहाँ क्षधा का देश, दासता, विश्रह का आगारः 
कोन सुनेगा यहाँ हसारी वीणा की मंकार £ 
यहाँ तक हमने देखा कि आज का प्रगतिवादी कवि उत्पत्ति के 
सम्पूर्ण साधनों पर समाज को एकाधिकार दिलवाने के लिए, काव्यगत 
सभी शक्तियों का उपयोग करता हुना 
चतर्थं लच्य के लिये. समाजवाद' की प्रस्थापना का यत्त करता 
ह मंगलकामना है। यही समाजवाद साम्यवाद की आईं * 
स्थिति को ला सबता है, जिसके लिए कवि 
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वाणा को तपर्चर्यामय निविलास जीवन व्यतीत करने का उपदेश 
देता हैः 

तुम वदन कर सको जन मन में मेरे विचार, 
वाणी मेरी, चाहिये तुम्हें क्या अलंकार ! 


भव कर्म आज की स्थितियों से है पीड़ित, 
जग का खूवान्तर भी जनेक्य पर अ्वल्वम्बित, 


तुस रूप कर्म से मुक्त, शब्द के पंख मार, 
कर सको सुदूर सनोनभ में जन के विहार, 
वाणी मेरी, चाहिये ठुम्हें कया अलेंकार ! 


?५ ८ मु 2५ ५ 


तुम जड़ चेतन की सीमाओं के आरपार 
मंकृत भविष्य का सत्य कर सको स्वराकार, 
वाणी मेरी, चाहिये तम्हें क्या अलंकार ! 
युग कर्म शब्द, युग रूप शब्द, युग सत्य शब्द, 
शब्दित कर भावी के सहख शत्त मूक अ्रव्द, 
ज्योतित कर जनसन के जीवन का अन्धकार, 
तम खोल सको सानव डर के निःशब्द द्वार, 
वाणी मेरी, चाहिये तम्हें क्या अलंकार ! 
अस्तु ! प्रगतिवादी काव्य की मामिकता और विषय-वस्तु के व्याज' 
स्ष हमने उसका भावपक्ष देखा | श्रब यहाँ संक्षेप में कलापक्ष का किचित 
विश्लेषण करनें के परचात्‌ यह प्रकरण 
कल्लापक्क समाप्त हो जायेगा । 
प्रगतिवादियों ने काव्य में नवीन विचारों 
और भावों के साथ साथ अ्रभिव्यंजना के नये-तये झालम्बन और उपा-- 
दानों की अवतारण की है। इसका कारण यह है कि कला और साहित्य 
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के प्रति उनका दृष्टिकोण भावात्मक न होकर बुद्धिप्रधान आलोचना- 
त्मक है । उनकी प्रवृत्ति विशेष से हटकर सामान्य की ओर है। काव्य 
में सूक्ष्म, सुन्दर, कोमल और चुनी हुई सामग्री ही ग्राह्म होती है; प्रकृत, 
कुत्सित, लघु और अ्रनघड़ तिरस्करणीय है; इस परम्परागत घारणा 
के स्थान पर साधारण स्वस्थ जन-जीवन के व्यवहार में आने वाली 
सम्पूर्ण सामग्री को काव्य-विषय माना। उनकी सम्मति में स्वस्थ 
जीवन-दर्शत यथार्थ श्रौर वास्तविकता की भूमि पर स्थित होता है । 
यथार्थ जीवन में सूक्ष्म-स्यूल, सुघड़-अनघड़ और रुक्ष-कोमल सभी हैँ । 
अ्रथच सूक्ष्म-स्थूल का अन्तर काल्पनिक है। मानसिक विलास और रूप 
मोह में पड़कर जीवन के स्वस्थ एवं उपयोगी उपादानों को उनके वाह्य 
प्राकृत और अनघड़ रूप के कारण त्याज्य मानना उचित नहीं । जीवन 
'को सम्पूर्ण रूप से ग्रहरा करना वांछनीय है। अस्तु ! 

इन आधारों प्रर प्रगतिवादी काव्य में रूप-रंग और रोमांस से 
प्रेम करने वाला रीतिकालोन कला-विलास तथा छायावादी द्राख्ढ़ 
कल्पना व मधुचर्यातिरेक का अभाव है। जन-सामान्य से सम्बन्धित 
ओर जन-सामान्य के लिए ही होने के कारण सरल और सीधा है +*४ 
गर्थात्‌ ठेठ खड़ीबोली में खरा, खड़ा और तीखा है। 

निराला जी की कुकुरमुत्ता' कविता में इस नई कविता की प्रमुख 
विशेषताएँ एक स्थान पर ही मिक्त सकती है। कुकुरमुत्ता' की कहानी 
यह है-- “एक नवाब साहब बगीचे के बड़े शौकीन थे । उनके 
'बगीचे में फारस तक के गुलाब के फूल बड़ी देख-भाल से 
'लगाये गये थे। मालिन की लड़की “गोली और ववाबज़ादी बहार 
'में बड़ी प्रीति थी। गोली ने गुलाव की क्‍्यारियों की सफाई के लिए 
'स्वतः उगे हुए कुकुरमुत्तों को उखाड़ लिया और कबाब बनाया । यह 
'कुकुरमुत्ते का कंबाब बहार ने भी खाया । कवाब की तारीफ नवाब 
साहब के कान में भी पड़ी । उन्होंने माली को बुलाकर हुक्म दिया कि 
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प.। 


गुलाब की जगह कुकुरमुत्ते उगाये जायें। उत्तर मिला -- 
ः मुआफ़ कर खता; 
कुकुरमुत्ता उगाया नहीं जावा !?? 
इसका व्यंग सीधा होने _के साथ साथ शक्तिशाली भी है। कुकुर- 
मुत्ता गुलाब से कहता है :-- 
अबे, सुन बे गुला9, 
भूल मत गर पाई खुशबू, रंगोआब, 
खून चूसा खाद का तूने अशिष्ट, 
डाल पर इतरा रहा केपिटलिस्ट, 
कितनों को दूने बनाया है गुलाम, 
माली कर रक्खा, खिलाया जाड़ा घाम | 
अंग्रेज़ी काव्य में की भर्ती और उस पर हमारे पाठकों के श्रद्धापूर्ण- 
विस्मय के प्रति भी कुछ छींटे लगे हाथ फेंक दिये हैं :--- 
कहीं का रोड़ा, कहीं का लिया पत्थर, 
टी० एस० इलियट ने जेसे दे मारा, 
पढ़ने वात्ञों ने जिगर पर हाथ रखकर 
कहा, “किसे लिख दिया संसार सारा 
अभिव्यञ्जना की नई बानगी देखिये :-- 
आगे चली गोली जेसे डिक्टेटर 
डसके पीछे बहार, जसे भुक्खड़ फालोश्रर, 
डसके पीछे दुस दिलाता टेरियर--- 
आधुनिक पोयेट ( 70० ) 
पीछे बाँदी बचत को सोचती 
केपिटलिस्ट, क्वाएट ( 0 पा०६ ) 
" कुकुरमुत्ता असंस्कृत-सामान्य' का प्रतीक है। यह स्वत: ही उगता 
एवं विकसित होता है । गोली की कृपा से बहार भी इस 'असंस्कृत- 
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सामान्य के सम्पर्क में आई जिससे बहार ने भी स्वस्थ जीवन की उष्णता 
( कबाब का स्वाद ) को अनुभव किया और ,उसी की. कामना करने 
लगी । इसके विपरीत कृत्रिम देखभाल ( शिक्षा-दीक्षा ) और खाद 
( शोषितजन ) के खून को चूसकर परिपुष्ट कोमल-कान्त-कलेवर 
गुलाब के फूल, शोषक धनपतियों की तरह समाज के लिए सर्वंधा अनु- 
पयोगी बतकर, रमणी-जनों की विलास-वस्तुमात्र रह जाते हैं | 

कुकरमुत्ता' तथा अन्य कविताओं को देखकर हम निम्न तथ्यों का 
संग्रह कर सकते हैं :-- 

() कि प्रगतिवादी काव्य में भाषा में गद्यात्मकता रहती है । 

($) कि अभिव्यञ्जन-प्रणाली में चमत्कार की कामना से विरहित 
होकर प्रभावोत्पादन के लिए व्यंग्योकित और शअव्योक्ति जेसी 
कतिपय पद्धतियों का मुख्यतया ग्रहण किया जाता है। 
नवीन आलम्बनों व उपादानों के सहारे भी सफलतापूर्वक 
प्रभाव पैदा किया जाता है। 

(77) कि भाषा सरल व सुवोध बनाई जाती है! 

(77) कि छन्दों के बन्धत का आग्रह नहीं । मुक्त-छन्दों की प्रवृत्ति है । 


ह् 


साहिल अतृप्त वासनाओं की पूति का साधन हे 
| क्रायड के सिद्धान्त पर अवस्थित साहित्यिक सतवाद ] 


बीसवीं शताब्दी के प्रारम्भ में म्रनोविज्ञान के क्षेत्र में एक भारी 
ऋल्ति का मुख्य श्र॑य कुछ आस्ट्रियन पण्डितों को है। इनमें फ्रायड, युग 
शझ्ौर ऑडलर का नाम प्रधानतया' उल्लेखनीय है। इन्होंने मनोविज्ञान 
शास्त्र में कई नवीन तथाकथित खोजें कीं | तथाकथित इसलिए कि 
अनेक विद्वानों की यह मान्यता है कि अ्वचेतन सन ( जिसकी सर्वेप्रथम 
सत्ता को क्रायड ने खोज निकालॉ--ऐसा कहा जाता है ) की इस प्रकार 
'की स्थिति का ज्ञान रखे बिना कोई महान्‌ साहित्यिक अ्रपनी मासिक 
रचनाओं में भावाभिविश्लेषण, नहीं कर सकता जो कि आज दिन तक 
के संसार के साहित्य में उपलब्ध है । भ्रतः जाने या अनजाने उन्हें अव- 
चेतन मन की करामात का आभास रहता ही था । हाँ, इतना तो झवश्य 
मानना पड़ेगा कि फ्रायड ने अवचेतन सन को वैज्ञानिक भाषा में वेंज्ञा- 
'निक ढंगों से प्रस्तुत किया जिसके कारण धर्तमान विज्ञान के युग में वह 
एक वैज्ञानिक तथ्य के रूप में स्वीकृत हो सका। इसके अ्रतिरिक्त भार- 
तीय शास्त्र के रस-सिद्धान्त के मूलभूत “स्थायीभावों” पर दृष्ठिपात 
करने पर अवचेतन' मन के रहस्यों का विशद होना बड़ा ही स्पष्ट हो 
जाता है। स्थायी ( अविच्छिन्न प्रवाह वाले ) भाव मूल मनोवृत्तियाँ ही 
हैं; क्योंकि गृढ़ रूप से उनकी स्थिति मानस में रहती है । श्रतएवं उन- 
की संज्ञा स्थायी की गई है। स्थायीभावों की इस व्याख्या को दृष्टि में 
रखने पर उपयु कत कथन की सारवत्ता में सन्देह का अ्रवकाश नहीं रह 
जाता। 

श्री इलाचन्द्र प्रभूति विद्वानों की सम्पति में प्राचीन भारतीय मन 


साहित्य श्रतृप्त वासनाझों की पूर्ति का साधन है। कम 
शास्त्रवेत्ता इस अवचेतन मन की खोज बहुत पूर्व ही कर चुके थे | 
के प्रमाण में महाकबि कालिदास के “शाकुन्तलम्‌” का ललिम्त लीक 
उद्धत किया जाता है :-- ० 
रस्याणि वीक्षय मधुरांश्च निशम्ध शब्दान 
पथु त्सुकी भवति यत्‌ सुखितोडपि जन्‍्तु :। 
तच्चेतवला. स्मरति नूनसजोधपूर्वम 
भावस्थिराणि.. जन्मान्तरसोहदानि ॥ 
[ शाकुन्तलस्‌, अंक 
शर्थात्‌ रम्य व मधुर दृश्यों और शब्दों को देख सुनकर जो ४» 
जन भी उन्मने हैं उसका कारण यही है कि उनकी जागृत चेतवाम 
विगत-जीवन की प्र म-भरी वे स्मृति उंदुबुद्ध हो उठती है जो चेतना के 
भीतर संस्कार रूप बद्ध पड़ी थी । 

अस्तु ! झ्रब हम प्रकृत का अनुसरण करते हुए फ्रायड के भनृ- 

सन्धानों .पर दृष्टिपात करेंगे :-- 

() भानव के भ्रवचेतन मन के अस्तित्व की सर्वप्रथम वैज्ञानिक 
रूप में सूचना फ्रायड ने दी । 

(7) यौन-प्रवृत्ति मानव-मन की (फलत: मानव-जीवन की ) मूल 
परिचालिका है। फ्रायड इसकी व्याख्या यों करता है कि 
सभ्यता के विकास के साथ-साथ मनुष्य यौन-प्रवृत्ति के खुब 
प्रदर्शन को सामाजिक दृष्टि से निल्दित अ्रतएव नेतिक दृष्टि 
से घुरित समझने लगा है और वह उस विद्येष प्रवृत्ति से 
सम्बन्धित मनोवेगों को भरसक अपने मन के भीतर वबाते 
रहने का प्रयत्न करता चला झाता है । पर वे दमित मनोवेग 
सर्वथा विलुप्त न होकर सचेत मन के नीचे उसके श्रवचेतन' 
भाग में सब्चित होते रहते हैँ । श्रर्थात्‌ सचेत मन की श्रनु- 
भूति के परे द्मित मनोवेगों का सड्चित पुञ्ज ही मानव 


्‌ 
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साहित्य अतृप्त वासनाओं की पूति का साधन हे 
| क्रायड के सिद्धान्शों पर अवस्थित साहित्यिक सतवाद ] 


बीसदीं शताब्दी के प्रारम्भ में मनोविज्ञान के क्षेत्र में एक भारी 
ऋन्ति का मुख्य श्रेय कुछ आस्ट्रियन पण्डितों को है | इनमें फ्रायड, युग 
झौर आऑँडलर का नाम प्रधानतया' उल्लेखनीय है। इन्होंने मनोविज्ञान 
शास्त्र में कई नवीन तथाकथित खोजें कीं | तथाकथित इसलिए कि 
अनेक विद्वानों की यह मान्यता है कि श्रवचेतत मत ( जिसकी सर्वप्रथम 
सत्ता को फ्रायड ने खोज निकालॉ---ऐसा कहा जाता है ) की इस प्रकार 
की स्थिति का ज्ञान रखे बिना कोई महान्‌ साहित्यिक अपनी माभमिक 
रचनाओं में भावाभिविश्लेषएण, नहीं कर सकता जो कि आज दिन तक 
'के संसार के साहित्य में उपलब्ध है। झ्रतः जाने या अनजाने उन्हें अव- 
चेतन मन की करामात का आभास रहता ही था । हाँ, इतना तो अ्रवश्य 
मातना पड़ेगा कि फ्रायड ने अवचेतन मत को वैज्ञानिक भाषा में वेज्ञा- 
निक ढंगों से प्रस्तुत किया जिसके फारण धर्तेमान विज्ञान के युग में वह 
एक वैज्ञानिक तथ्य के रूप में स्वीकृत हो सका । इसके अतिरिक्त भार- 
तीय शास्त्र के रस-सिद्धात्त के मूलभूत “स्थायीभावों” पर दृष्ठिपात 
करने पर अवचेतन' मन के रहस्यों का विशद होना बड़ा ही स्पष्ट हो 
जाता है। स्थायी ( अ्विच्छिन्न प्रवाह वाले ) भाव मूल मनोवृत्तियाँ ही 
हैं; क्योंकि गृढ़ रूप से उनकी स्थिति मानस में रहती है । भ्रतएवं उन- 
की संज्ञा स्थायी की गई हैं। स्थायीभावों की इस व्याख्या को दृष्टि में 
'रखने पर उपय्‌ कत कथन की सारवत्ता में सन्देह का अवकाश नहीं रह 
जाता। 

श्री इलाचन्द्र प्रभूति विद्वानों की सम्पति में प्राचीन भारतीय मन 
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शास्त्रवेत्ता इस अवचेतन मन की खोज बहुत पूर्व ही कर चुके थे। इस 
के प्रमाण में महाकंवि कालिदास के “शाकुन्तलम्‌” का निम्न इलोक 
उद्धत किथा जाता है :-- ० 
रम्याणि वीच्य मधुरांश्च निशम्य शब्दान्‌ 
पयु त्सुकी भवति यत्‌ सुखितो5पि जन्तु : । 
तच्चेतता सस्‍्मरति  नूनसबोधपूवस्‌ 
भावस्थिराणि जन्‍्मान्तरसोहदानि ॥ 
[ शाकुन्तल्लम्‌, अंक < ] 
अर्थात्‌ रम्य व मधुर दृश्यों और शब्दों को देख सुनकर जो सुखी 
जन भी उन्मने हैं उसका कारण यही है कि उनकी जागृत चेतना में 
विगत-जीवन की प्र म-भरी वे स्मृति उंदुबुद्ध हो उठती है जो चेतना के 
भीतर संस्कार रूप बद्ध पड़ी थी । 

प्रस्तु ! अभ्रब हम प्रकंत का अनुसरण करते हुए फ्रायड के अनु- 

सन्धानों .पर दृष्टिपात करेंगे :-- | 

() मानव के अ्रवचेतत मन के अस्तित्व की सर्वेप्रथम वैज्ञानिक 
रूप में सूचना फ्रायड ने दी। 

(7) यौन-प्रवृत्ति मानव-मन की (फलतः: मानव-जीवन की ) मूल 
परिचालिका है। फ्रायड इसकी व्याख्या यों करता है कि 
सभ्यता के विकास के साथ-साथ मनुष्य यौन-प्रवृत्ति के खुले 
प्रदर्शन को सामाजिक दृष्टि से निन्दित अ्रतएवं नेतिक दृष्टि 
से घुरित समझने लगा है श्ौर वह उस विद्येष प्रवृत्ति से 
सम्बन्धित मनोवेगों को भरसक अपने मन के भीतर दबाते 
रहने का प्रयत्न करता चला आता है। पर वे दमित मनोवेग 
सवेथा विलुप्त न होकर सचेत मन के नीचे उसके अ्रवचेतन' 
भाग में सज्चित होते रहते हैं । अर्थात्‌ स्ेत मन की अनु- 
भूति के परे दमित मनोव्रेगों का सड्चित पुञ्ज ही मानव 


२२२ काव्य के वाद 


का अवचेतन मन है | विशेष अवसरों पर अ्रसाधारण घटनाओं: 
' के धक्के के कारण उन दमित मनोवेगों में हलचल 
उठ खड़ी होती है; तभी वेसचेत मन द्वारा विस्मृत प्रवेत्तियाँ 
फिर मन के ऊपरीय स्तर पर आकर टकराने लगती हैं। 
फलत: सचेत और अवचेतन मन के मध्य इन्द्र मचता है, 
जिसके कारण अनेक मानसिक उलभनें उत्पन्न होती हैं। 
इन्हें मानसिक जटिलताएँ या गृत्यियाँ ( 0077765 ) 
कहते हैं । 

(7) स्वप्न तथा जागृतावस्था में हम जितने भी स्वप्न देखते हैं 
या ख्याल बाँधते हैं वे परिवर्तित रूपों में हमारी दमित यौन 
वासनाओं को ही विस्फुटित करते हैं । 

(7) हमारे स्वभाव की सभी विक्ृतियों का मूल कारण दमित 
यौन-अ्रवृत्ति ही है। इसके साथ-साथ सुक्ृतियाँ या सुसंस्कृत 
व समुन्नत प्रवृत्तियाँ भी दमित यौन-प्रवृत्तियों का ही उदा- 
त्तीकृत रूप हैं । 

भ्र्थात्‌ मानव-जीवन को प्रगति की ओर बढ़ाने वाली अथवा 
विक्ृति की ओर पीछे घसीटने वाली मूल परिचालिका शक्ति एक 
ही है । वह है यौन-प्रवृत्ति । 

(४) प्रत्येक व्यक्ति श्रपनें अ्वचेतन मन का निर्माण अपने ही 
जीवन-काल में स्वतन्त्र रूप से करता है, यद्यपि मूल नियम 
सबके लिए एक ही है । 

फ्रायड के उपयु क्त सिद्धान्तों पर विश्वास करने वाले स्वभावत: यह्‌ 

मानते हैं कि कवियों की साहित्यिक प्रवृत्तियाँ भी यौन प्रवृत्ति से ही 
परिचालित हैं। अपितु साहित्य से विषय में तो फ्रॉयड की मान्यताग्रों 
को भ्रधिक स्पष्टता से ही घ्िद्ध किया जा सकता है क्‍योंकि साहित्य में 
शु गार का ही एकच्छत्र राज्य है । कल्पना के लोक में पहुँचकर साहित्यिक 
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अपनी दमित यौन-अ्रवृत्तियों को खुलकर रूप दे सकता है और देता 
भी, है। | 
साहित्य ने अपने लिए बुद्धि'का विचारात्मक क्षेत्र छोड़र भावनाओं 
का अपार सागर चुन लिया है। ये भावनाएँ कल्पनाओं के पंख लगा- 
कर अनोखे स्वप्नलोकों की सृष्टि किया करती हैं। फ्रॉयड के मत से 
भावनाओं का मूलस्रोत अ्रवचेतन मन में है | श्रवचेतन मन अपनी दमित 
वासनाओं के विशाल भंडार को यह श्राकर विस्तृत करने का पूरा-पूरा 
अवसर पाता है। अब यदि हम भावनाओं के क्रीडा-विलास की सम्यक्‌ 
विवृति चाहें तो हमें मनोविज्ञान-शास्त्र के श्राधार पर उनका विश्लेषण 
व विवेचन करना पड़ेगा; श्रन्यथा कोई रास्ता नहीं है। इसीलिए श्राज 
के यूग में साहित्य की व्याख्या के लिए मनोवैज्ञानिक सिद्धान्तों का सहारा 
लिया जाना श्रावरश्यक है। साहित्य में मनोवैज्ञानिक दृष्टि के निम्न ध्येय 
हो संकते हैं :--- 
() मानव-जीवन के मूलगत रहस्यों का परिचय मनोविश्लेषण 
के आ्राघार पर देना । 
(॥) काव्य-कथा के पात्र-पात्रियों के जीवन का यथार्थ मूल्यांकन 
उनकी मानसिक प्रवृत्तियों के सृक्ष्म विवेचन द्वारा करना । 
(77) जीवन और जगत्‌ के मूलगत तत्त्वों का यथार्थ निरूपण 
मनोविश्लेषण के आधार पर करना । 
(ए) जीवन के दोनों--अन्तरंग तथा बाह्य---पहलुझों की सम- 
स्याश्रों के मेल व संघर्ष पर प्रकाश डालना । 
संक्षेपतः काव्य का कत्तेंव्य हुआ--“मानव के गहन-जाल-जठिल मन 
की भश्रगाध रहस्यमयता के भीतर डूवकर वहाँ से जीवन के मूल संचालक 
तत्त्वों की खोज श्र छानबीन करके जगत्‌ की महान्‌ समस्याओं को 
रसात्मक रूप में सामने रखना और उनके सुलभाव के सुभाव भी अपने 
दृष्टिकोण से झ्राभास रूप में देना ।” यह सभी मनोवैज्ञानिक दृष्टि पाने 
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पर ही सम्भव होता है | श्रतः साहित्य के लिए मनोविज्ञान की मूल उप- 
योगिता असन्दिग्ध है। है 

उपयुक्त मनोवैज्ञानिक दृष्टि की महत्ता साहित्य में स्वीकार की ही. 
जा सकती है| प्रगतिवाद की साहित्यिक धारा तो माक्स की तरह डार- 
बिन और फ्रायड को भी पथ-प्रदशेंक मानकर बह रही है। इतना होते 
हुए भी साहित्य के विषय में यह धारणा नहीं बनाई जा सकती कि उस- 
का विकास किन्हीं श्रमुक सिद्धान्तों के भ्राधार पर हो रहा है या होना 
चाहिए; चाहे वे सिद्धान्त वैज्ञानिकता की फुल-ड्रेस में ही क्‍यों न झा 
उपस्थित हुए हों । साहित्य तो अ्रपना विकास सरल स्वाभाविक ढंगों से 
ही करता रहा है। वैज्ञानिक और बौद्धिक मतवादों की विभीषिका उस- 
को जीर्ण-ज्वर की तरह ग्रस्त कर सकती है। 


हु (2 व्यद 
” आअभव्यज्जनावाद 
ग्रभिव्यञ्जनावाद के प्रवत्तेक बेनेडेटो क्रोचे हैं। इनका जन्म इटली में 
हुआ था । उन्‍नीसवीं शताब्दी की भौतिकता के विपरीतआत्मा की सत्ता 
की प्रतिष्ठा करता इनका लक्ष्य था। अ्रतः वस्तुतः ये आात्मवादी दार्शनिक 
थे । और इनके विवेचन का क्षेत्र मूलतः आध्यात्मिक था । इनका प्रसिद्ध 
ग्रन्थ 'ऐस्थेटिक' (368006 ४०) है। 
आत्मा की क्रिया-विधि के प्रसंग में वे कला-सूष्टि के सिद्धान्त का 
भी प्रतिपादन करते हैं । उनका मन्तव्य निम्त प्रकार है :--- 


झ्रात्मा की क्रियाओ्रों को दो भागों में विभक्‍त किया जा सकता है-- 
[१] विचारात्मक और [२] व्यवहारात्मक । व्यवहारात्मक क्रिया के दो 
रूप -. झथिक और नैतिक हैं। इसी प्रकार विचारात्मक क्रिया को भी 
( जिसमें समस्त मानव-ज्ञान आ जाता है ) दो खण्डों में विभक्त किया 
गया है--प्रथम खण्ड कत्पना-प्रसत श्र दूसरा तके-जनित होता है । 
जगत्‌ के नाना रूपों और व्यवहारों का इन्द्रियों द्वारा जो संवेदन आत्मा 
तक पहुँचता है उसे कल्पता की सहायता से जब बिम्ब रूप से 
अन्तःकरण में उपस्थित करते हैं तो हमें सहजानुभूति (त्राप्रा05 ) 
होती है। कला-सृष्टि की मूल-प्रक्रिया यही है। इसके विपरीत जब तके- 
वितर्क से प्राप्त-संवेदनों की तुलना, वर्गीकरण और नियप्र-निर्धारण करते 
हैँ तब विचार ( (/0708968 ) बनते हैं, जो दर्शन एवं विज्ञान के उदय 
के कारण हैं। कोष्ठक रूप में उक्त विभाजव को इस प्रकार रखाजा 
सकता है :-- ह 
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| 
० ह | 
[१] विचारात्मक क्रियाएँ [२| व्यवहारात्मक त्रियाएँ 
लि लि 
| । । | 

()) कल्पना-प्रसूत () तकं-जनित () आर्थिक (4) नैतिक 

जैसा कि अभी कहा-आत्मा की उपरिलिखित क्ियाश्रों में से कला 
का सम्बन्ध कल्पना-प्रसूत-क्रिया (स्वतः-प्रकाशित ज्ञानोत्पादिका भी इसे 
कहा जा सकता है ) से ही है। जब हमारी आत्मा के संसर्ग में कोई 
बाह्य पदार्थ आता है तो स्वतः-प्रकाशत ज्ञान के रूप में 'कतिपय अ्ररूप 
भंकृतियाँ ( संवेदन ) पैदा होती है'। उक्त अरूप भंकृतियाँ कल्पना 
( जो कि आत्मा की एक सहज शक्ति है ) के सूक्ष्म साँचे में हलकर 
सूक्ष्म रूप से भीतर ही भीतर 'अभिव्यज्जित' होती हैं। क्रोचे की दृष्टि 
में यह आन्तरिक एवं सूक्ष्म अभिव्यञ्जना या रूप-विधान ( इसीको सह- 
जानुभूति नाम दिया गया है ) ही कला की दृष्टि से सब कुछ है; इसी 
का महत्त्व है। अरूप. फंकतियों का कल्पना के साँचे में ढह़लकर भीतर ही 
भीतर उपस्थित होना ही कला है और सौन्दर्य है। यह एक आध्यात्मिक 
क्रिया है। अब सहजानुभूतिरूप सौन्दर्य से जन्य आनन्द की पअ्नुभूति 
होतो है; जिसे शब्द, रंग और रेखा आदि प्राकृतिक तत्त्वों की सहायता 
से अनूदित किया जाता है । इसी का फल काव्य, चित्र आदि कला- 
कृतियाँ हैं । | 
उपय्‌ क्त कथन का यदि विश्लेषण किया जाय तो कला-झृष्टि की 
प्रक्रिया को पाँच सोपानों में विभकत कर सकते हैं :-- 

(४) पदार्थों के आत्मा के संसर्ग में आने पर आत्मा में अरूप- 

भंकृतियों ( या संवेदनों ) का उठता। (ये संवेदन स्वत: 
प्रकाशित ज्ञान रूप होते हैं ) । 
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() भंकृतियों का कल्पना के साँचे में ढलकर समन्वित होना या 
पभिव्यब्ज्जित होता । ( कल्पना में मूर्त-विधान होना या 
सहजानुभूति होना ) 

(77) सहजानुभूति से सौन्दर्य-जन्य श्रानस्दानुभूति का होना । 

(४५४) इसी आननन्‍्दानुभूति का शब्दादि प्राकृतिक तत्वों द्वारा अवु- 
वाद । 

(४) इस प्रकार अनूदित कलाकृति का प्रस्तुत होता । 
ऋचे द्वारा प्रतिषादित उपयुक्त आत्मा की क्ियाश्रों से कला- 
सम्बन्धी निम्त सिद्धान्त सामने अते हैं :-- 
१. अभिव्यण्जना की सहजानुभूति है। सहजानुभूति ही सौन्दर्य हैं, 
'और सौन्दर्य ही कला है, जिससे कलौकृति का जन्म होता है। प्र्थात 
“अभिव्यण्जना -- सहजानुभूति >-सौन्दये--> कला । 
इस फामू ले के स्पष्टीकरण के लिए सहजानुभृति के दत्त पर दे: 
'दृष्टिपात करना अश्रच्छा होगा :--- 
(0) आत्मा में अरूप भंक्ृतियों का उत्पन्य होना, उठना । 
(89) अरूप भंकृतियों का झात्मा की सहज-शक्ति कल्पना ढारा विम्ब 
रूप में होकर अभिव्यजञ्जित होना । 
(0) इस अभिव्यण्जना के होते ही कलात्मक सौन्दर्यहप सहजाडई 
भूति ([0४पां४०४) होना । 
मन और बूड्धि, अ्रस्तःकरण की दो शक्तियाँ कही जा सकती हें जो 
अपने-अपने हिस्से के विभाजित-कार्य करती हैं। मत कहृपता- कर मत 
है, निरंय करने की क्षमता इसमें नहीं । निर्णय का कार्य बुद्धि के सुपुरदे 
है। संकल्प, विकल्प, इच्छा, स्मृति, श्रद्ा, उत्साह, प्रेम आदि मन के 
गुण अथवा धर्म हैं। सार-असार का विचार करके निश्चय करनतें वाली 
डन्द्रिय बुद्धि है। 

क्रोचे को सहजानुभूति मन की क्रिया--कल्पता-का परिणाम हैं जो 


श्श्८ काव्य के वाद 


कला का बोध-पक्ष है; बौद्धिक ज्ञान से इसका सम्बन्ध नहीं । भ्रौर विचार 
बुद्धि की क्रिया--तरक--का बोध-पक्ष है। ग्रतः सहजानुभूति और विचार 
में स्वाभाविक भेद है। वह बौद्धिक ज्ञान से स्वतन्त्र है। सहजानईव 
श्रात्मा को परिपूर्ण चित्र प्रदान करती है; जबकि विचार आत्मा के ज्ञान- 
भण्डार में एक तथ्यमात्र की वद्धि करके रह जाता है। 

सहजानुभूति के तत्त्व के विइ्लेषण से तीन तत्त्व हाथ श्राते हैं--- 
वस्तु या भाव, काल्पनिक आकार और अभिव्यञ्जना । वस्तु के बिना 
काल्पनिक आकृति सम्भव नहीं तो भी करोचे ने वस्तु या भाव को कला में 
विद्येष महत्त्व नहीं दिया, क्योंकि वस्तु काल्पनिक आकृति के बिना 
सौन्दर्य-भावना को जागृत करनें में अ्रसमर्थ है तथा सहजानुभूति या 
सौन्दर्थ भावना श्राकृति-प्रधान ही है। भ्रधिकांश विद्वानों ने कोचे द्वारा 
वस्तु या भाव की इस उपेक्षा को उचित नहीं बताया। उनका प्रधान 
आक्षेप यह है कि वस्तु के विना आकार की कोई सत्ता ही नहीं होती, 
तब फिर वस्तु या भाव का महत्त्व क्यों नहीं ? 

क्रोचे की दृष्टि में भाव या वस्तु का निषेध तो नहीं है परन्तु आकृति 
ही रस-सञ्चार में प्रमुख होने से गोरवास्पद हो सकती है। इसके साथ 
उसकी यह मान्यता है कि वस्तुतस्तु वस्तु और भ्राकृति में भेद ही नहीं 
हैँ। वस्तु या भाव सत्ता रूप से श्रन्तस्‌ है तो आकृति उसका बाह्य । कला 

की दृष्टि से वस्तु या भाव आझ्ाकृति से निरपेक्ष नहीं रह सकते। 

... आचार्य शुक्ल ने क्रोचे की इस भावहीनता पर तीक्र प्रहार किया 
है---इटली-निवासी क्रोचे ने अपने 'अभिव्यंजनावाद' के निरूपरा में बड़े 
कठोर आग्रह के साथ कला की अनुभूति को ज्ञान या बोध-स्वरूप ही माना 
है। उहोंने उसे स्वयं-प्रकाश-ज्ञान ( [7रपांध०॥ ) प्रत्यक्ष-ज्ञान तथा 
बुद्धि-व्यवसाय-सिद्ध या विचार-प्रसूत-ज्ञान से भिन्‍न, केवल कल्पना में 
आई हुई वस्तु-व्यापार-योजना का ज्ञान-मात्र माना है। वे इस निरपेक्षता 
को बहुत दूर तक घसीट लें गये हैं । भावों या मनोविकारों तक को उन्होंने: 
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काव्य की उक्ति का विधायक अ्रवयव नहीं माना है। पर न चाहनें 
पर भी अभिव्यञज्जना या उक्ति के अनभिव्यक्त पूर्वरूप [में भावों की 

ब्कात्ता उन्हें स्वीकार करनी पड़ी है। उससे भ्रपना वे पीछा नहीं छूड़ा सक्रे 
हैं ।/--( आचार्य शुक्ल-साधारणीकरण और व्यक्तिवैचित्र्यवाद ) 

वस्तु और आकृति के बाद आती है अ्रभिव्यञ्जना। वस्तु या भाव 
के कल्पना द्वारा आकृति धारण करते ही अ्रभिव्यज्जना और सहजानु- 
भूति एक साथ ही उदित हो जाती हैं, जिससे -उन दोनों का तादात्म्य 
ही प्रकट होता है। कोचे कहता है--7%3३ 05806 78 एए०थेंप080 
शा 498 00097 ७6४ $86 88४6 0908008 9208088- 
५67 ७06 700 $ज़्ञ0 900 6 006--४&6 ४860. 

सहजानुभूति के सम्बन्ध में इतनी बात और ध्यात रखनी चाहिये कि 
वह सम्वेदन या इन्द्रि-बोध नहीं है। यह ठीक है कि इन्द्रिय-बोध के 
बिना सहजानुभूति सम्भव नहीं, तो भी उन दोनों के बीच कल्पना-दझाक्ति 
की कार्य-कुशलता श्रावश्यक है। पहिलें कल्पना के सहारे बिम्ब की 
श्रभिव्यञ्जना होती है, तब सहजानुभूति का उदय होता है । व्यवहारत: 
यह उद्भूति युगपत्‌ है। इन्द्रिय-बोध तो सभी को होता है परन्तु सहजा- 
नुभूति प्रतिभा, शक्ति या कवि-व्यापार वाले को ही होता है । भ्रतएव 
वही सौन्दर्य है और कला है । 

२. पूर्णतया सफल अभिव्गञ्जना ही अभिव्यञ्जना होती है । असफल 
या कम सफल श्रभिव्यञ्जना नहीं होती, वह ॒विकारमात्र है। श्रत: घटिया 
अभिव्यञ्जना न होने से बढ़िया श्रभिव्यञ्जना भी सम्भव नहीं । अभि- 
व्यञ्जना ही कला है, इसलिए कला में भी घटिया, बढ़िया नहीं हो 
सकता । इसका श्रर्थ हुआ कि कला में या सौन्दर्य में उत्तमाघम- 
मध्यम का कोटिक्रम सम्भव नहीं। क्रोचे कला के वर्गीकरण का 
विरोधी है। 

३ जब अ्रभिव्यञ्जना, कला या सौन्दय में कोटि-क्रम सम्भव नहीं, 
बह अपने आपमें एकमात्र रूप से पूर्ण है तो :-- 
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(क] अलंकार और प्रलंकार्य का भेद भी सम्भव नहीं । इसी दृष्टि 
से'अलंकारों की ॥णना और उनके भेदोपभेद करना भी 
निरथंक है | 

[ख] शैली और कवि-व्यापार आदि पर जोर देने वाले सिद्धान्त 
भी अतात्त्विक हैं । 

[ग] औौर इस हेतु से भी काव्य में अ्भिव्यञ्जना से व्यतिरिबत 
वस्तु का भी कोई महत्त्व नहीं। इसके अ्रतिरिक्त काव्य-वस्तु 
अपने आप में निष्किय एवं जड़ है। उसके सन्सतिकर्ष से 
उत्पन्न होने वाली अरूप भंकृतियाँ भी आकारहीन होने से 
कोई विशेषता नहीं रखतीं । जब वे कल्पना के योग से अभि- 
व्यक्त हो जातीं हैं श्रभिव्यड्जनास्वरूप ही होकर कला में 
समाहित हो जातीं हैं। इसलिए काव्य में वस्तु को पृथक्‌ 
करके देखना उचित नहीं । 

४. अ्भिव्यञ्जना कला है। उसका अनुवाद कलाकृति है। अतः 
'कला और कलाकृति में स्पष्ट भेद है। अस्तु ' 
अब एक उदाहरण से करोचे द्वारा प्रतिपादित कला-सृजन की विधि 
की परख भी देख लेनी चाहिए । निम्न पद्च के कर्ता श्री ब्रह्मानन्द जी के 
'सामने--सांसारिक जन का भक्ति-विमुख हो जीवन को व्यर्थ गँवाने-- 
का तथ्य रहा होगा | यह एक परिस्थिति है जिसके संस से कवि को, 
भात्मा में प्ररूप-फंकृतियों का उठना स्वाभाविक है। अतः कह सकते हैं 
कि इस प्रकार का भाव स्वतः-प्रकाशित होने वाला ज्ञान है। यह ज्ञान 
कल्पना के सूक्ष्म ताने-बाने में आकर कवि के मानसपटल पर बिस्ब रूप 
'से छा गया होगा, अ्रभिव्यक्त हुआ होगा, जिससे कवि को एक सहजानु- 
'भूति (400079४०४ ) हुईं । जो उसकी कला का आधार बन गई । 
श्राधारप्राप्तिहृप सफलता ही सौन्‍्दर्यानुभूति है। उसको स्थूल शब्दों में 
' इस प्रकार प्रस्तुत किया गया :--- 
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ऐरी सखी ! बतला दे सुझे पिय के मन भावन की बतियाँ ध 
शुन-हीन, मकीन शरीर मेरा, कुछ हार-सिंगार किया भी नहीं ॥ 
रस-अस की बात न जानू क़छू मेरी काँपति हैं डर से छतियाँ ॥ 
प्रिय अन्दर महल बिशज रहे घर काजन में जिपिदाय रही । 
पल एकौ घड़ी नहिं पास गईं बिश्था (सब बीति गईं” रतियाँ ॥। 
पिय सोचरत ऊँची अटठारिन पे, जहँ जीव परन्द की गम्य नहीं | 
किस सारग जाय मिल्नों उनसे, किस भाँति बनाय लिखों पतियाँ ॥ 
निज स्वास्थ का संसार सभी, अ्रब प्रीति करों कासे सन में । 
ब्रह्मानन्द तेरा हितकार पिया जग भीतर ओर नहीं गतियाँ ॥! 
यह आवश्यक नहीं कि कवि-कल्पना में जो कला की सूक्ष्म अभि- 
व्यक्ति हुई है उसे अनिवार्य रूप से दब्दों में वा अन्य किलो सोतिक 
उपकरण में प्रस्तुत किया जाय । परन्तु जब वह्‌ इस प्रकार भौदिक रूप 
'धारण करती है तो निसगतः उसमें कलः-सौप्ठव होना ही चाहिए 
काव्य-कला के स्थल परीक्षकों की दृष्टि में इस छन्द में 'समासोक्ति 
अलंकार है । “प्रभु-भक्ति न कर सकते पर ग्लानि फ़िर तद्विपयक 
जिज्ञासा” यह प्रस्तुत है। इसका कवन इस प्रकार हुआ है कि जिससे 
“पत्नी की, प्रियतम के साथ रमण के प्रवसर खोकर पश्चत्तापजन्य 
विलास की उत्कष्ठा” का भी स्फुरण हो जाता हैं। वातावरण बे 
अन्व्रिति के लिए-सखी की उ््ति सखी के प्रति--की उद्भावना भी 
सनोरम बन पड़ी है। ध्वनि-परीक्षक इसकी शू गार रस व्यग्यता पर 
मुर्ध हो सकते हैँ । कहने का अ।भत्राय यह है के कवि की अभिव्यश्वना 
अभिव्यव्जना है तो कला-कृति में कोर-कत्तर की ग जाइद्ध नहा । 
हमने देखा कि काव्य की आत्मा का श्रदनत हमाई वह ड््सु 
लिए उठ खड़ा हुआ कि उसका सहा लक्षण कया जा सके । थिमिन्न 
आाचारयों ने विभिन्‍न प्रकार के मत व्यक्त किये। यही नहीं, पाइ्चात्य दशा 
में भी काव्य के विषय में अरस्तु के समय से विवेचन होता चला भ्या 
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है। इन सभी विवेचनों का केन्द्र काव्य के बाह्य और आभ्यम्तर तत्त्व ' 
ही रहे | किसी ने बाह्य तो दूसरे ने आभ्यन्तर तत्त्वों पर जोर दिया | 
परन्तु इतना तो स्वीकार ही करना पड़ता है कि जब विभिन्‍न तत्त्वरेंलआ-* 
सर्वोपरि एक तत्त्व को खोजा जायेगा ता आभ्यन्तर तत्त्व को ही स्थान 
मिलेगा। उनमें भी 'रस' की विद्येषता है, क्‍योंकि काव्यमात्र का लक्ष्य 
आनन्द की ही प्राप्ति है, और आनन्द ही “रस' है। इसलिए पौरस्त्य और 
पारचात्य, सभी की व्याख्याएँ निरर्थक हो जाती हैं । यदि यह मान लिया 
जाय कि काव्य में प्रभविष्णता या रसानभति एवं रसाभिव्यक्ति का 

तत्त्व ग्रावश्यक नहीं, तब फिर क्‍यों न यह स्वीकार कर लिया 
जाय कि काव्य की आत्मा या काव्य की मलशक्ति 'रस' में ही 
केन्द्रित है ? 

देखने से ज्ञात होता है कि रस की इस सर्वोपरि महत्ता को सभी 
आझलोचकों ने परखा है, और माना भी है। तदपि व्याल्याकारों में जो 
मतवैभिन्य पाया जाता है उसका कारण दृष्टिकोण या अवलोकन की 
दिश्ञा की भिन्‍नता है। जिस प्रकार विभिन्‍न दिशाओ्ीं से देखने पर एक 
ही व्यक्ति अ्रनेक रूपों में भासता हुआ भी अपनी मूल सत्ता में 'बही' 
रहता है और उसकी मूल सत्ता प्रभावशाली रूप से कायम रहती है उसी 
प्रकार काव्य में रसाभिव्यक्ति की केन्द्रिक चेतना असन्दिग्धरूपेण सर्वा-- 
तिक्रान्तवतिनी है; चाहे काव्य की बह्माभिव्यक्ति विभिन्‍न रूपों और रंगों 
में कितनी ही भिलमिलाती रहे । यह तथ्य सभी को मानना पड़ा । ब्रत: 
रस को साथ लेकर ही अपने विवेचन को पूर्ण बना सके । 
अलंकारवादियों ने रसवदादि के रूप में रस को स्थान देकर अपनी 
अपूर्णोता को पूरा करना चाहा तो इधर कुन्तक ने रस की व्यापक महत्ता 
को सोद्घोष स्वीकार कर रही-सही कमी पूरी कर दी--- 
निरन्तररसोद्धारगमंसोन्द्य निर्भरा: । 
गिर: कवीनां जीवन्ति न कथासात्रम्ाश्चिताः ॥ 
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“कवियों की वाणी इसके कारण ही जीवित रहती है, कथामात्र 
के प्राश्नय से नहीं। ध्वनिकार का काम तो'रस के बिना चल ही कैसे 
सकता था ? उन्होंने 'रस-ध्वन्टि को श्रपने यहाँ सर्वोच्च आसन प्रदान 
किया । अतएव वे कवि को रसमय रूप के प्रति हिदायत कर गये हैं :-- 

ब्यंग्य-स्यब्जक भावे5स्मिन्वि विधे सम्भवध्यपि । 
रसादिमये एकस्मिन कवि स्यादवधानवान ।| ध्वन्यालोक 
रस की नव-जीवन-प्रदायिनी शवित को वे भला कैसे भूल सकते थे- 
'काव्य में रस-सिज्चन से पूर्व-दृष्ट-अर्थ भी नया रूप घास्ण कर लेते 
हैं, जैसे वसन्‍्त में वक्ष नये-नये दिखाई पड़ने लगते हैं ।* 
हृष्टपूर्वा श्रपि हार्थाः काब्ये रसपरिअ्रद्दात्‌ । 
सर्वे नवा इवामान्ति मघुमास इचव द्व सा: ॥ 

इसी प्रकार श्रभिव्यञ्जनावादियों के सामने भी काव्य के परम लक्ष्य 
की समस्या रही; उनका उद्धार भी रसाश्रय से ही होता है। देखिये 
“काव्य में ग्रभिव्यञ्जावाद” के लेखक श्री सुधांशु जी क्या कहते हैं--- 

'काव्य के लिए सहजानभूति ही सब कुछ है, उसमें वुद्धि का व्यायाम हो 
जानें पर वह काव्यकार भर पाठक--दोनों के लिए एक समस्या उपस्थित 
कर देता है। जिस काव्य में रस-सज्चार की प्रकृत क्षमता नहीं, वह 
भारतीय दृष्टि से ही नहीं, योर्पीय दृष्टि से भी हेय है । 

कविता का लक्षण करते हुए ,भ्राचार्य शुक्ल ने तो रसानृभूति के 
आनन्द को मोक्ष के आनन्द के समकक्ष बताते हुए रसदशा का विधान 
ही कविता का परम लक्ष्य माता हैं :-- 

“जिस प्रकार आत्मा की म॒क्‍्तावस्था रसदशा कहलाती है, हृदय की 
इसी मुवितिसाधना के लिए मनुष्य की वाणी जो शव्द-विघान करती श्राई 
है उसे कविता कहते हूँ । 

रीतिवादी आचार्य यद्यपि काव्य की बाह्य साधना के पक्षपाती थे तो 
भी गुणों के सहारे उनकी भी रस तक पहुँच हा गई । 
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दताब्दियों पूर्व नाट्याचार्य भरत ने जिस “रस” की निष्पत्ति का. 
प्रतिपादद किया था वह झाज भी नित्य नवीन और पुरातन विचार- 
धाराओं की लहरियों से ऊपर उठकर काव्यलोक में गज्भाजल की तरह 
महत्त्व के साथ प्रवाहित है । पूर्व, पश्चिम में अभी तक रस-वाद का 
स्थान ले सकने वाला कोई भी साहित्यिक सिद्धान्त आविष्कृत नहीं हो 
सका है। एक विद्वान 'का कथन हैं--“इसी भाव-पक्ष की भित्ति पर 
रसवाद का जो निर्माण-कार्य हुआ है, वह विश्व-साहित्य में अपने ढंग 
की एक ही वस्तु है ।” 
अन्त में श्रीकष्ठचरित के रचयिता की बाणी में रस-स्तुति के साथ 
यह प्रसंग समाप्त करते हैं :--- 
तेस्तेरलंकृतिशतेरवलंसितो5पि 
रूढ़ोमहत्यपि पदे छुतसोष्ठवो5पि । 
नून॑ बिना घनरसप्रसराभिषेक 
काव्याधिराजपद्महंति न प्रबन्धः ॥ 
“सैकड़ों अलंकारों से शोभित, उच्चपद पर प्रतिष्ठित-और सौष्ठव- 
'शाली होता हुआ भी प्रबन्ध सास्द्व-रस-घारा अभिषेक के बिना काव्या- 
घिराज पदवी नहीं पाता ।” 


